इसके संशोधन GE हेड पणिडत हाई 
[ ne सहायता मिली है। इसलिये हम 
पंदितनी को अनेक धन्यवाद देते हैं कयां 
| र्ते धूपन 'अपूल्य सधय देकर अत्यंत उपकार किया हैं | 


(नोट ) कागज के अेललच्ते 
jhe (हणो होने पर भी हमने मूल्य नहीं 


जज 


(क) 
| ॥ ओरम्‌ ॥ 
सूमिका 
संसार में प्रत्येक मचुप्य को खुख दुख का अनुभव होता रहता 
है, और सब इसी के लिंये प्रयत्न करते हैं कि वे हुख को छोड़ कर 
सुख प्राप्त करें । परन्तु छुख प्राप्ती की इच्छा और दुख से घृणा होने ' 
पर भी नतो प्रत्येक को खुख ही मिलता है और नाही दुख से मुक्ति 
मिलती है । इस अद्भुत दशा को देख कर अर्थात्‌ “सुख के प्राप्त 
करने और दुख से बचने का उद्योग करते हुए भी यह असफलता 
क्यों हुई । जब इस के कारणो पर विचार किया जाता है तो पता 
लगता है कि मजुप्य की सारो शक्ति परिमित हैं । अतः उस का 
शान भी परिमित है जिस वस्तु का सम्बन्ध होता है वह इन्द्रियो 
या मन द्वारा होता है । और बहुत सी वस्तु ऐसी हैं जो इन साधना 
से ज्ञात नहीं होतीं उन फे शात होने का साधन बुद्धि है। यदि इन 
तीनो साधनों ( मन, बुद्धि, इन्द्रिय ) मे से किसी एक में विकार 
या अन्तर आजावे तो ज्ञान में भी अवश्य विकार या अन्तर आजा- 
चेगा | जब शान में विकार हुआ तो उस का उपयोग भी ठीक नहीं 
होगा । उपयोग के ठीक न होने से उस का परिणाम या फल भी 
अवश्य उलटा होगा । इस से यह सिद्ध हुआ कि प्रत्येक कार्य के - 
फल को यथार्थे रूप से मर्त करने के लिए उसका सदू उपयोग 
करना है. और उपयोग ठीक करने फे लिये शान का यथार्थ होना 
आवश्यक है। ४ - 


जहां किसी वस्तु का शान विपरीत होगा वहां उसका फल भी 
विपरीत होगा । अतः मजुष्य का परम कतव्य है कि वह प्रत्येक 

« बस्तुको उपयोग में लाने से पूर्व उसका यथार्थ ज्ञान प्राप्त करने के 

। साधना को प्राप्त करे । क्योंकि जिस सराफने सोने की परीक्षा के 
लिए कसौटी नहीं लीहै वह सोनेकी यथार्थ परीक्षा करनेमें असमर्थ- 
` है, ऐसा सराफ अपने व्यापार में लाभ नही उठा सकता और न 
` 'चह सरीफ कहलोनेका अधिकारी है। मजुष्य शब्द का अर्थ भी 
` यही है कि उसमे विचार हो । और जिसका उद्दे श्य अपने जीवनमें 
- विचाराबुसार संसार के बाज़ार में वस्तुओं का खरीदना है। उनमें 
से जो बंस्लु विमा विचारे खरीदी जाती है उनसे हानि भी बहुत 


(ख) 


होती है। पर जो वस्तु विचार कर खरीदी जाती है उस में हानि 
की बहुत कम सम्भावना हे । इसी प्रकार जो मचुष्य अपने आत्मिक 
"कव्या को पूरा करने के लिए विना विचारे कास करेगा तो अवश्य 
चहु दुख का अनुभव 'करेगा । और यदि वह भले प्रकार अन्वेषण 
करके कार्य करेगा तो अवश्यही मुक्ति रास होगी । यथार्थतथ्य 
शान प्राप्ति के साधनो में न्याय शाख सब से श्रेष्ठ और आवश्यकहै 


जो मनुष्य न्यायदर्शन को नही जानता वह किसी वस्तु का यथार्थ 
शान नही प्राप्त कर सकता । 


जो मजुष्य न्याय शास्त्रकों ठीक प्रकार से जान जाता है उसको 
कोई चालाक धोका नही देखकता सांप्रदायिक तथा वैज्ञानिक बिंवां 
दो में जो बातें साधारण भी दृष्टि में कठिन मालूम होती ह बह इस 
दर्शन के शाता को अति खुगम हैं और जिन प्रश्नो का उत्तर देने में 
संसारः के बडे २ मत चकरा्ते हैं उसका उत्तर इस विजान का 
शाता बड़ी खुग़मता से दे सकता है। सस्प्रति आत्मिक सिद्धान्ता | 
फे शाना भावा से मनुष्यो में अनेक प्रकार के भगड़े होरहे हैं । और 
इस दर्शेन के न जानने से वे झगड़े समय समय प॒र विकट रूप | 
आरण करलेते हैं । अतः हमारा निश्चय होगया हे कि यथाशक्ति | 
क ऋषियों के विचारों को भाषा में अचुबाद करके देशवासियों | 
3 यथार्थ साधनों का शान कराने का उद्योग करेंगे। इन दर्शनों 
अता कसशः न्याय दशन से प्रारम्भ होकर आपकी दृष्टि में | 
हर ए यदि एक व्यक्ति को भी इसके अध्ययन से पूंरा लाभ 
डुँआ तो अजुवादक अपन। परिश्रम सफल समझेंगा । 


द्शनानन्द सरस्वती 


॥ औरश्म्‌ ॥ 


-& न्यायदशेन भाषास॒वाद '७*- 


| ` (प्रक्ष) न्याय किसे कहते है । 

( उत्तर ) प्रमाणा. से किसी वस्तु का निण्य करना न्यायं 
कहलाता है। 

(प्रश्न) प्रमाण किसे कहते हैं। 

( उत्तर ) अर्थ के यथार्थ ज्ञान को यमा कहते हैं और प्रमा के 
घ्रास्ते आत्मा को जिन कारणों की आवश्यकता होतीहै बह प्रमाण 
कहलाते हैं । 

(प्रश्न ) प्रमाण से क्या लाभ है । 

(उत्तर) बिना प्रमाणके किसी चस्तुका ज्ञानं नहीं हो सकता और विना 
शान के किसी काम के करने और छोड़ने में मनुष्य पंस्थ्रिम नहीं 
कर सक्ता इस कारण कार्य में प्रद्यति कराने वाला प्रमाण है । 

(प्रश्न ) प्रमाण से ज्ञान प्राप्त करने के वास्ते किन वस्तुओं की 
आवश्यकता है। 

(उत्तर ) प्रत्येक अर्थ के जानने के वास्ते चार वस्तु होती हैं 
प्रथम प्रमाता अर्थात्‌ वस्तु को. जाननेशवाला दूसरा प्रमाण जिसके 
दारो वस्तु को जान सके तीसरा प्रमेय अर्थात्‌ बह वस्तु जो प्रमाण 
'के द्वारा जानी जाचे । चौथे मिति अर्थात्‌ वह ज्ञान जो प्रमाता 
प्रमाण और प्रमेय के सम्बन्ध से उत्पन्न हो। 

( प्रश्न ) अर्थ किसे कहते हैँ । 

. (उत्तर) जो खुल में खुखका कारण और दुःख में दुःख का 
कारण हो उसे अर्थ कहते हैं] ह 

( प्रक्ष ) प्रब्॒ुति किसे कहते हैं । ( उत्तर ) जब प्रमाता अर्थात्‌ 
जानने वाला किसी को जान लेता है तो उस के त्यागने या प्राप्त 
करने के वास्ते जो परिश्रम करता है उस परिश्रम को प्रवृत्ति कहते 
हैं। ( प्रश्न ) प्रमाण से चीजों की सत्ता का ज्ञान होता है उसके 
अभाव के शान का कया कारण है । ( उत्तर ) जो प्रमाण विद्यमान 


छ न्यायदर्शन-भाषाडुबाद 
चस्तुआ के अस्तीत्व को प्रत्यक्ष करता है चही प्रमाण न 
के अभाव का ज्ञान कराता है। ( प्रश्न ) न्याय दशन में कितने पदा 
माने जाते हैं । : य 
[ उत्तर] प्रमाण प्रमेयसंशयप्रयो जन छांतसिडान्ता 
ऽवयवत्रकनिणय घादजलपवितण्डाहत्वाभाखच्छुल- 


जातिनिग्रइस्थानानां तत्वज्ञानान्निः श्रय सि थिगसः ० “ 
प्रमाण; संशय, प्रयोजन, दष्ठान्त, सिद्धान्त, अवयब, तक, 


निर्णय, बाद शास्त्रार्थे बह जल्प कहलाता है बह वाद जो हार जीत 
के लिये युक्ति शन्य हो वितन्डा चह बहस जिस में एक पच्च बाला 
अपना कोई सिद्धान्त न रखता हो केवल दूसरों के सिद्धान्त का 
खन्डन करे हेत्वा भास छल अर्थात्‌ धोखा, जाति अर्थात्‌ निग्रह 
स्थान हारने क चिन्ह इन सोलह पदार्थों के तत्व ज्ञान से मनुष्य 
मुक्ति को प्रास कर लेता है । ३५ 
(अश्च ) ज्ञान सदा प्रमेय का होगा और उसी से मुक्ति होगी 
शेष्य सब कारण उसके साधन हैं इस वास्ते सब से प्रथम प्रमेय 
का वर्णन करना चाहिये था कि जिस के ज्ञान से मुक्ति प्राप्त हो 
माण का पहिले वर्णन करना हमारी सम्मति में ,ठीक नहीं है। 
(उ०) क्योंकि सदा सोना खरीदने से पहिले कसोटीका पास 
हा हीना हल और विना. कसोटी के सोने के करे, को द 
शान नहीं हो सक्ता । इसीमकार' प्रमाण के विना घमेयका झा 
नहीं होसल्ता ऐसे ही प्रमाण के विना यह ज्ञान नहीं होसक्ता और न 
यह शान है कि ये प्रमेय आत्मा के लिये लाभ दायक है अथवा हानि- 
कारक है। इस कारण सबसे पूर्व रमाणा का वर्णन किया है । 
नई { म ) प्रमाण और प्रमेयके बिना अन्य पदार्थों के मानने की 


5 आवश्यकता नहीं | क्यों कि सम्पूर्ण पदार्थ जो खंखारमें विद्य 


सान हैं बह सब प्रमेय के अन्तर्गत आजाते हें । , 
( उ० ) क्यौ कि संसार में डुःख और खुख का अनुभव मनको 
होता है । इस लिये किसी बस्तु के देखने से पहले यह शान उत्पन्न 
होता है कि यह बस्तु सुख अथवा दुःख का कारण है और ऐसा ही 
* शन संशय कहाता है अतप संशय कांवर्णन आवश्यक है इसके 
निवृत्यर्थनिर्णयकी आवश्यक्ताहै । 
( प्र७ ) पुनः प्रयोजन क्या कहा !। 


घथमाऽध्याय १ आ० हद) 


( उ० ) यदि निर्णय करनेका कोई प्रयोजन नहीं हो तो कोई 
बुद्धिमान तो कया कोई मुर्ख भी इतना परिश्रम नहीं करेगा। मच 
प्यसे प्रत्येक कर्म कराने वाला प्रयोजन ही सबसे मुख्य है जब मछ 
| प्य दुःख से छूटना और सुख को प्राप्त करना अपना प्रयोजन नियत 
करलेता है तब उसके कारणकी खोज करता है जब प्रयोजन ही न 
हो तो किसके पूर्ण करनेके लिये विदयार्थी पनका कष्ट सहन किया 
जाय | इसी प्रकार प्रत्येक चस्तुके निर्णयार्थं आवश्यकथा, उसका वर्णन 
महात्मा गौतम जीने न्याय दर्शन में कर दिया है। इन पदार्था का 
विभाग च वर्णन भलीप्रकार इस अन्थ में आजायगा महात्मा गौतम 
जी के न्याय दर्शन का प्रथम खूंच सूल और शेष सब सूत्र उसकी 
` ब्याख्या हैं जो मजुष्य इस दर्शन को पढ़ना चाहें उनको इन तीन 
बातों का ध्यान करना उचित है। 

प्रथम तो उद्दे श्य, अर्थात्‌ किसी वस्तुका नाम वणेन कियाजाताहै 
तदनन्तर उसका लक्षण किया जाता है पुनः लक्षण की परीक्षा 
करी जाती है, अत्‌ लक्ष्यमें लक्षण घटता है अथवा नहीं। और यह 
भी ध्यान रखना चाहिये कि जब परीक्षा की जाती है तब उसमें तीन 
प्रकार के सूत्र आते हैं । १ पूर्वपक्ष, २ उत्तरपच्ष, ३ सिद्धान्त । 

(प्र० ) उद्देश्य करिखे कहते हैं. (३०) जव किसी बस्तु का नाम 
बतलाया जाय उसे उद्देश्य कहते हैं, जैसे किसी ने कहा कि पृथ्ची 
है? ( श्र० ) लक्षण किसको कहते । ( उ० ) जो गुण एक बस्तु को 
दूसरी बस्तु से एथक्‌ करदे अथवा दूसरों को इससे विभिन्न करदे 
बह लक्षण कहाता है। द 

प्र०-परीक्षा किसे कहते हैं । ( ड० ) किसी वस्तुका लक्षण उस 
बस्तु में विद्यमानता के लिये ( जांच ) कीजाती है और यह देखा 
जाता है कि इस लक्षण में कोई दोष तो नहीं ? उसे परीक्षा कहते हैं 

( प्र० ) लक्षण में जो दोष होते हैं वे कितने प्रकार.के होते हैं। 

( उ० ) तीन प्रकार के, प्रथम १ अतिव्याप्ति अर्थात्‌ बह शुरण 
जो कि अन्य वस्तुओ मे भी देखा जाय | जैसे किसी ने कहा गो 
किसे कहते हैं दूसरे ने कहा--सींग वाले को गौ कहते हैं अब सहद 
, लक्षण प्रत्येक सींग वाले व्यक्ति में वर्तमान है | श्रतः यह लक्षण 
अति व्याप्ति होगया अर्थात्‌ लक्त व्यक्ति से अन्यो में भी चला गया ॥ 
द्वितीय अव्यासि अर्थात्‌ बह छुण जो गुणीमे विद्यमान न 'हो, जैसे 
कोई मनुष्य पे छे अग्नि किसे कहते हैं उत्तर मिले कि जो भारी गुरु 
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हो क्योंकि अग्नि में गुरुत्व नहीं अतः यह लक्षण भी उचित नहीं। 
टूतीय ( ३) असम्भव जैसे किसी ने पँ छा कि अग्नि किसे कहते हैं. 
तो दूसरे ने कहा कि.जिस में शीतलता हो क्‍यों कि आग्नि में शैत्य | 
नहीं होता अतः यह लक्षण भी युक्त नहीं । 
इन तीन (३ ) प्रकार के दोषों में कोई भी लक्षण हो तो वह 
नहीं होगा 
ग्ग ह) तत्व ज्ञान और डुख में कोई विपरीतता नहीं तो तत्त्व 


शानसे सुक्तिकिस प्रकार से हो सक्ती है और तत्त्वज्ञान के होते ही . | 


सुक्तिहो जाती हैँ अथवा कुछ काल के पश्चात्‌-- 
[ उ० ]_दुखजन्मपशत्तिवो षभिण्याज्ञानानासुत्तरो ।. 
पाये तदनन्तरापाया दूपे; ॥ २॥ 


अर्थ-तत्वक्षान से मिथ्या छान का नाश हो जाता दै और मिथ्या 


ज्ञान से राग डेपादि दोषो का नाश हो जाता है, दोषों के नाश से 
पलि का नाश हो जाता है घत के नाश होने से कर्म बन्द हो 
जाते हैं कम के न होने से प्रारूब्ध का बनना बन्द दो जाता है। 
अर्थ के न होने से जन्म मरण नहीं होते और अन्म मरण ही न, 
हुए तो दुःख सुख किस मकार हो सक्ता है। क्योकि दुःख तब ही 
तक रह सक्ता है जब तक मन है। और मन में जब तक राग द्वेष 
व तक ही सस्पूर्ण काम चलते रहते हैं । क्योकि जिन 

' शस्या में मनी न विद्यमान हो उनमें डुः छुख हो ही नहीं 
मी] 08 भख के रहनेका स्थान मनहै। मन जिस वस्तु को 
डा तकल समझता है उसके प्रां करने की इच्छा करता 
। इसीका नाम राग है। यदि वह जिस चस्ठु से प्यार करता है 
यदि मिल जाती है तो वह खुस मानता है । यदि नहीं मिलती तो 


काफल दुःख होता है परन्तु 
अव तक दुःख सुख दोनों का भोग न हो तब क अचय शरीर नहीं 
मिल सक्ता । ( प्रश्न ) इस में क्या प्रमाण है कि जीवात्मा किसी . 
खमय में दुःख से मुक्त हो सक्ता है हम दुःख को जीवात्मा का स्व” 
भाविक धर्म मानते हैं। (उत्तर) क्योंकि सुषुप्त अवस्था में जब कि 
मन ओर इन्द्रिय काय्य नहीं करते उस समय दुःख च खुख ज्ञात 
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नहीं होते इससे विदित होता है कि टुः्ख व खुख जीवात्मा का स्वः 

भाविक धर्म नहीं अतः जो स्वभाविक धरम नहीं उस का नाश? 
होना सम्भव है, ( प्रश्न) जीव का स्वभाविक धम डुभ्ख क्यों 
नहीं (उ०) इस लिये कि वह प्रतिक्षण वत्तेमान नहीं रहता 
क्योकि जो ? स्वाभाविक है वह कभी भी दूर नहीं हो सकता है। 
( प्र०) प्रमाण कितने प्रकार के होते हैं। 

[ 3० ] प्रत्यक्षालुघानॉपळ्षानशब्दाः पसाणानि॥इ॥ 

अर्थ-प्रत्यक्त, अर्थात्‌ जो इन्द्रियां के दारा अनुभव हों .दूसरा 
अनुमान जो अटकल व सम्बन्ध से जाना जाय तीसरा उपमान जो 
(मिसाल ) दिखाकर सडशता बताई जाय और चतुर्थ शाब्द जो 
विद्वान्‌ ( आप्त ) मञुष्य के उपदेश से जाना जाय। , 

(प्रक्ष ) हम पअत्यक्ष के अतिरिक्त किसी दूसरे प्रमाण को नहीं: 
मानते क्योंकि प्रत्यच्ष के विना और प्रमाण ठीक नहीं मिलते प्रायः 
(भ्रान्ति ) भूल होही जाती है। यदि मत्यच्त के अतिरिक्त किसी 
दूसरे प्रमाण को स्वीकार करोगे तो बहुत से पदार्थों का ज्ञान न 
होसकेगा । यथा-वे पदार्थ जो कि अत्यन्त समीपह जैसे आंखमे सुरमा 
ओर बहुत दूरके पदार्थों का श्न नहीं हो सक्ता इस लिये अन्य 
' प्रमाणो का मानना आवश्यक है यदि भत्यक्ष और अमान दो ही 
` प्रमाण मान लिये जांप तो क्या हानि है । '( उ०) अनुमान भी 
प्रत्यक्ष पदार्थों का होता है अमान से साधारण मलुष्य कार्य कर 
सकते हैं । प्रत्यक्ष मजुष्य व पशुओं के लिये एक तुल्य समान है इस 
लिये जो मजुष्य धर्म का निर्णय करना चाहते हैं उन के लिये तोयह 
,दोनो प्रमाण व्यर्थ हैं क्यों कि जीवात्मा मन बुद्धि आदि इन्द्रिया से - 
अनुभव न, होने के कारण प्रत्यक्ष से नहीं जाना जा सक्ता और 
प्रत्यक्ष न होने पर अ्ुमानभी नहीं हो सकता इस लिये शब्द प्रमाण 
की आवश्यकता है ( प्रश्न ) त्यक्ष प्रमाण किसे कहते हैं और उस 
काफ्यालक्षण है। ५ |; 

[ ४० ] इन्द्रिया्थेसन्निकषोत्पन्नंज्ञानमव्यपदे- 

श्थसव्यभिचा रि वयवसाथात्मक प्रत्यक्त ॥ ४ ॥ 


| ` इन्द्रिय और अर्थ के सस्वन्ध से जो शान पैदा हो और जिसमें 
_ हयभिचार दोष न हो और सम्देह भी न होउसे प्रत्यक्त कहते हैं । 
( प्रक्ष ) इतना पर्याप्त है. कि जो ज्ञान पदार्थ और इन्द्रियों के 
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सम्वन्ध से पैदा हो बह अत्वक्ष है इस में लक्षण को अधिक बढ़ाने | 
की, कोई आवश्यकता नहीं है। ( उ० ) यदि इतना कहा जावे कि 
जो शान इन्द्रिय और अर्थ के सम्वन्ध से पैदा हो वह प्रत्यक्ष है तो 
आति को भी पत्यक्ष मानना पड़ेगा जैसे कि ड्र से बालू. को पानी 
जान लेने में बालू ओर आंख का सम्बन्ध है दूरखे आंख उस को 
पाली अदुभव करती है किन्तु निकट जाने पर बालु छात्‌ होता है 
तो उस अनिश्चित शान ( आति ) को प्रत्यक्ष मानना पड़ेगा इस 
चास्ते वतला दिया कि वह शान व्यभिचारादि दोष रहित हो. (०) 
इन्द्रिय ओर अर्थ के सम्बन्ध से जो ज्ञान पैदा होगा वह तो प्रमति 
कहलायगा प्रमाण कैसे हो सक्ता है ( उ० ) इन्द्रिय और अर्थ के 
सम्पन्भ से जो ज्ञान पैदा होगा बह प्रत्यच्च ज्ञान है. और जल 
कारण अर्थात्‌ उसके होने का साधन इन्द्रियां प्रत्यक्ष प्रमाण हैं । 
32 --अत्यच्त कितने प्रकार का होता हे । 

उक्त-पांचशान इन्द्रियो के कारणा से पांच प्रकार का भत्यक्ष होता 

है चतु से होने वाला, अत्यच्त जिस से वस्तु का आकार लम्बाई 

चौड़ाई इत्यादि का शान होता है-द्वितीय श्रोत्र त्यच्च कानों के 

दारा होता है--जिस में शब्द क अच्छे बुरे ओर उस के भाव का 

चाण होता है-ततीय भर पतयन्त जो नास का द्वारा होता है-इस से. 


ष उस से गर्मी-शर्दी-न्म इत्यादिक का ज्ञान 
होता हे।( मश्च ) क्या भत्यच्ष प्रमाण जो ज्ञान .होता है चह 
rR होता है-जिस से यह लक्षण सिद्ध हो. कि यह कषान 
निश्चित है । (ड०)दूर से किसी बृत्तके ऊट को देखकर ब्धा विचार 
होता है कि Me है वा डट ? इसी प्रकार प्लांतिभी इन्द्रियोंके 
सम्बन्ध ही से ती है इस लिये जो ज्ञान निश्चित अर्थात्‌ निर्भात 
रे श्रान्ति का लेश न हो इन्द्रिया के दारा किसी वस्त॒ का होता- 
और उस में फर्क नहीं पाया जाय और वह नाम खुन कर स्मृति | 
सरीखा नहो तो उसे प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हैं और इन्द्रियें पत्यक्ष A 
प्रमाण कहलाती हैं । | 
सरश्ष-अज्ञमान किसे कहते हैं उसका लक्षण क्या है । 


उत्तर--अथ तत्पूवेक चिविघमनुसानं 
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पृथबच्छेषवत्‌ सामान्यतोदछज्ब ॥५॥ 
अर्थ--जिस ज्ञान की वास्तविक दशा प्रत्यक्ष द्वारा परस्पर 
सम्बन्ध को जान कर, एक को देख कर दूसरे से जानी जाती है 
वहः अनुमान कहलाता है। 
प्रश्नः -अज्नुमान कितने प्रकार का है ? 


उत्तर:--अनुमान तीन प्रकार का होता है पहला “पूर्वंचत्‌* 
जहां कारण द्वारा कार्य का शान प्राप्त किया जाय जैसे घनघोर मेघो 
को देख कर वृष्टि के होने का जान होता है अर्थात्‌ “पहले जव इस 
प्रकार का मेघ आया था तो बृष्टि हुई थी, अब फिर चैसा ही बादल 
राया है अतः. अब भी वर्षा होगी, यह जो बृष्ठि के होने का ज्ञानहै 
यह पहलेके वादल को देख कर किया गया था । अतएव “पूर्वचत्‌- 
अनुमान” कहलाता है । द्वितीय “शेषवत्‌, यहां कार्य्यं को देख कर 


- कारण का अनुमान किया जाय नदी को वहुत वेग से तथा मटीले 


जल से बहती हुई को देख कर शान होता है कि ऊपर पर्चत में 
वर्षा हुई है। तृतीय “सामान्यतो इष्टम्‌, किसी स्थान में दो 
वस्तु के सम्बन्ध को देख कर दूसरे स्थान पर उन में , 
से एक को देख कर दूसरे का अनुमान करना जैसे घरमे 
आग से घुं निकलता देखा है। वन में दूरसे! घुएँ को 
निकलते देख कर यह जान लेना कि वहां आग है-इसी प्रकार 


« ऐसी चस्तुणे जिनका कभी प्रत्यक्ष नहीं हुआ किन्तु सम्बन्ध द्वारा 


जानी जाती हैं जैसे जो जो वस्तु संसार में परिणाम वाली ( अर्थांत 
बदलने वाली ) देखी जाती हैं वे सब उत्पन्न डुईं है यथा एक 
चालक उत्पन्न हुआ और वह पढ़ने लगा । तदन्‍्तर मर गया। इस 
से पता लग गया कि जो वस्तु परिणामी है वह नाशवान, है अब 
इसी ज्ञान से संसार ( जगत्‌ ) के उत्पन्न होने और नाशवान्‌ होने 
का अनुमान किया । यद्यपि जगत्‌ की उत्पत्ति को कहीं प्रत्यच्त 
नहीं देखा तथापि' यावत्‌ वस्तु संसार में परिवतेन शील ` हैं 
थे उत्पत्तिमान्‌ होती हँ-यह' ज्ञान उत्पन्न वस्तुओं के परिवर्तन से 
कर लेते हैं और जगत्‌ को परिवर्तन स्वभाव वाला देख कर इसी 
अनुमान से उत्पन्न और नाशवाला ( नश्वर ) मानते हैं अनुमान के 
सम्वन्ध में बहुत विवाद हो सकता हे किंतु ग्रन्थ विस्तार के भय 
से इतना ही पर्याप्त है। ( प्रश्न ) उपमान किसे कहते हैं ? 
२ 
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डतर-प्रसिडसाधम्धीत्‌ साघ्यसाधनशुपमानञ््‌ ॥ ६॥ 
अर्थ--स्पष्ट गुणों के मिलाने से जो एक वस्तु का ज्ञान प्राप्त 
होता है उसे उपमान, अर्थात्‌ साइश्य कहते हैं यथाः-किसी ने कहां 
कि गौके तुल्य “नीलगाय, होतीहै । जव वह पुरुष जङ्गल में गयातो 
नीलगाय को गौ के सरश देख कर जान लिया कि यह “नीलगाय, 
इस,घकार वाह्य स्पछ्ठ गुणो की लुलना करना उपमान कहलाता 
है। ( प्रश्न ) ‘उपमान, प्रमाण से कया लाभ है ? (' उत्तर ) संश्नी 
[ नामवाला ] और खंश्ञा [ नाम ] का सम्बन्ध इसी से पैदा होता 
है क्यों कि गाय के सरश होने से नीलगाय और माप के से पत्तों 
चाली होने से ' माषपर्णी, आदि सैकड़ों औषधियां “उपमान, से ही 


जानी जाती हैं, इसी प्रकार और २ अवसरों पर भी उपमान से | [ 


काम निकलता है, (प्रश्ष)-शब्द किसे कहते हैं ? 
उस्तर; -अआसोपदेशः शाब्दः ॥ ७.॥ ` . 
अर्थेः“आत्ः उस विद्वान्‌ तथा सत्यवक्ता को कहतेहैं जो पदार्थों 
के गुणों को जानकर उसकी सत्ता और लाभा को वणेन करे। 
अर्थात्‌ जिस वस्तु को बुद्धि तथा विद्या सम्बन्धी अन्वीक्तण से 
जैसा जाना है। उसको वेसाही वतलाने वालेका नाम “आपत” है। 
यह लक्षण ऋषि, यं, स्लेच्छादि सबके लिये सङ्गत हो सकता है। 
और सब उसी के अनुकूल आचरण करते हैं और संसार के हरुफक 
पदार्थ को इन प्रमाणे खे जान कर काम करना चाहिए आप्त के 
उपदेशको शब्द प्रमाण कहते हैं। (पक्ष) शब्द कितने प्रकारका है ? 
उत्तर;-स दिविधा इछा दष्टाथत्वाल्‌ ॥ ८ ॥ 

, अर्थ-शब्दः दो प्रकार का है। प्रथम वह जिसका अभिप्राय 
संसार में इन्द्रियों छारा जाना जा सकता है। द्वितीय चह जिसका 
अर्थे इन्द्रियां से नहीं जाना जा सकता। यह दोनों प्रकार के “शब्द्‌? 
अमाण कहलाते हैं । यथा किसीने कहा कि जिसको पुत्रकी इच्छा 
हो चह यज्ञ करे। यहां यज्ञ द्वारा पुत्र का उत्पन्न होना या न होना 
इन्द्रियोंके दारा ग्रहण होसक्ता है । दूसरे किसीने कहा कि जिसको 
स्वर्गे की कामना हो तौ वह यज्ञ करे-सो स्वर्ग की प्रासि इन्द्रिया से 
नहीं जानी.जा सकती । क्योकि स्वर्ग सुखका नाम है और खुख 

किसी इन्द्रिय का विषय नहीं ॥८॥ (प्रश्)-इन माणो से कौन रसी 


वस्तुएँ जानी जा सकती हें? 


ais, 
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उत्तर--अत्मा शारीरोट्रिया्थ बुडि मनः प्रद्टत्ति दोष 
प्रेत्यभाव फल दुःखपवगोस्लु प्रमेयम ॥ 8 ॥ 

अर्थ-यह बारह वस्तु भ्रमेय, अर्थात्‌ प्रमाणो से जानी जा 
सकती हैं प्रथम “आत्मा, दो प्रकार का है एक तो वह है सारे संसार 
मै व्याप्त है और सर्वज्ञ है, दूसरे बह जो कर्मो का फल भोगने वाला 
है। जिस के भोग का आयत्न ( मकान ) यह शरीर है और भोगके 
साधन रूप इन्द्रिये हैं-अऔर भोग्य "पदार्थ अर्थात्‌ जो इन्द्रियो के 
विषय है-वे हैं जो इन्द्रियो द्वारा अनुभव किये जाते और भोग 
( बुद्धि अर्थात्‌ ) 'ज्ञान’ है | सव पदार्थ इन्द्रियां से नहीं जाने जा 
' सक्त अतः परोक्ष पद्राथों का अभव कराने वाला मन? है और 
` मत्तम राग द्वेषं दो. प्रकार के उत्पन्न होते हँ-जिन से 'प्रबरस्ति 
| ` अर्थात्‌ किसी पदार्थ के त्याग वा अङ्गीकार करने कं प्रयत्न उत्पन्न 
| 


होता है-'प्रेत्य भाव, जन्म मरण को कहते हैं अच्छे बुरे कमों का 
उपभोग 'फल” कहलाता है फल दो प्रकार का होता है-पक दुख 
जिसे बन्धन कहते हैं द्वितीय अपवर्ग? जिसे मुक्ति कहते 
[ पुर अधिक घाद विवाद आगे सूत्रों में आयगा ॥ &॥ 
\ प्रक्ष--आत्मा! के लक्षण कया हे? 
।र इच्छ।-डेष-घ्रयत्न-खुख-दुख-ज्ञानान्पात्मनो लिङ्गम्‌ 
 इति॥१०॥ 
| अर्थ श्रात्मा के यह लिङ्ग. ( चिन्ह ) हैं इच्छा, छेष, खुखदुःख 
प्रयत्न, और ज्ञान, यह छ ( आत्मा ) के लिङ्ग अर्थात्‌ प्रत्याक हैं । 
प्रश्ष--'इच्छा! किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) जिस प्रकार की वस्तु ` 
पहले खुख मिला था, उसी पूकार की वस्तु को देख कर पापत 
|` करने के विचार को 'इच्छा कहते हैं। ( पक्ष ) द्वेष किसे कहतेहे ? 
उत्तर-जिख पकार की वस्तु से पदले कष्ठ हुआ था उसी पूकार 
की वस्तुको देखकर, दूर ही से अपनयन का विचार देव कहलाताहै। 
प्रश्न=प्रयत्न किसे कहते हैं ? (उत्तर) दुःख के कारणों को दूर 
और खुल के कारणो को प्राप्त करने की क्रिया को प्रयत्न कहते हैं ? 
प्रक्ष-श्षान किसे कहते हैं ? (उत्तर) आत्मा के अनुकूल और 
। प्रतिकूल पदार्थों को एथक, २ जानना ज्ञान कहलाता है? शेष “सुख? « 


दुःख का लक्षण तत्त सूत्रों में ही वर्णन करेंगे । (पक्ष) शरीर किसे. 
कहते हैं 
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उत्तर -“चेष्टेन्दरियार्याश्रयः शरीरम्‌? ॥ ११॥ 
अर्थ-जहां बैठकर इन्ट्रिय पदार्थ के लिये चेष्टा करते हैं-उसे 
शरीर कहते हैं । (प्रश्न, चेष्ट? किसे कहतेहें ? (उत्तर)'इष्ट” या अनिष्ट 
सस्तु की प्राप्ति त्याग के प्रयत्न का नाम “चेष्टा” है। (पश्न) इन्द्रियो का 
आश्रय क्या कहा ? (उत्तर) जिसके कृपाकटाक्ष से अड॒गुहीत दोकर 
अपने विषयो को इन्द्रियां प्राप्त करती हैं वह उनका आश्रय अर्थात्‌ 
अवबलस्व है और बही शरीर है । (प्रश्न) आश्रय या अवलम्ब 
कहते हैं ? (उत्तर) इन्द्रिय और पदार्थ के सम्त्रन्ध से उत्पन्न हुआ 
+ सुख और सुखका जो ज्ञान परस्पर सम्बन्ध है उनका वही सहारा 
है और वही शारीर है। (प्रश्र) इन्द्रिय किसे कहते हैं ? 
डन्ञर-घाण-रसन-चञ्ञस्त्वक्‌ श्रोत्राणीन्त्रियाशि 
भृत्भ्यः॥ १२॥ 
अर्थ-जिस से गन्ध, रूप, रख, स्पर्श और शब्द का शान होता 
है--वे क्रमशः घाण ( नाक ), चक्षुः [ नेत्र ], रखना [ जिह्वा ], त्वचा 
[ खाल ] और श्रोत्र [ कान ] कहलाते हैं । (प्रश्न) इन्द्रिय का लक्षण 
कहो ? (उत्तर) जो अपने विषय को ग्रहण कंरसके। (पर्न) यह इन्द्रियं 
किन से उत्पन्न होती हैं? (उत्तर) पञ्च भूतासे-अर्थात्‌ अग्नि से 
आख, पृथ्वी से नाक-वाय़॒ से खाल-पानी से रसना और आकाश 
से कान उत्पन्न होते हैं-और यह पांचों इन्द्रियां अपने २ विषय 
शहर करते हैं। ( पूश्च ) भूत किसे कहते हैं या कौनसे हैं ? 
उच्तर~"'एथिव्घापस्तेजो वायु राक़ाशासिति 
भूतानि ॥ १३॥ 


अर्थ-भूमि-जल-अग्नि-वायुः'और आकाश यह पांच भूतहैं। 
(पृश्च)इन भूतोंके कौन से गुराहे.जिनको इन्द्रियां ग्रहण करतीहँ? 
उत्तर--गन्ध रस रूप स्पश शब्दाः एथिव्यादिणुणा- 
स्तदथाः” ॥ १४॥ 
अर्थ-पृथिव्यादि के गुण इन्द्रियों के अर्थ कहलाते हैं एथिवी का 
सुर्‌ गन्ध है-व ( गन्ध ). पूथ्वीन्द्रिय-घाण [ नाक ] का अर्थ है- 
जल का गुण रस है बह जलेन्द्रिय--रसना ( जिह.वा ) का अर्थहै- _ 
तेज अर्थात्‌ अग्नि का गुण रूप है वह तेज सेन्द्रिय-नेत्रका अर्थ है। | 


ci 
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बांयचीयेन्द्रिय-त्वचा अर्थ स्पशे है जो कि वायु का युए है । शब्द 
आकाश का गुण है अतः आकाश के इन्द्रिय श्रोच ( कान ) का 
अर्थ का ( यहां अर्थ! का अर्थ (विषय है--) ( पूश्ष ) बुद्धि किसे 
कहते हैं ? 
वच्दार-लुझ्िरुपलब्धिज्ञीननभित्पनयॉन्तरस्‌ ॥१४॥ 
अर्थ--बुद्धि, उपलब्धि और शोन यह अलग २ वस्ठ॒ नहीं हैं 
किन्तु यह एक ही है । ( पश्च) कया बुद्धि भूतो से वती हुई नहीं ? 
उत्तर--यदि भूता से उत्पन्न होती तो जड़ और आत्मा का 
कारण ( साधन होती-और जड़ रूप कारण को ज्ञान होना अस- 
म्भव है यदि कहा जाय कि द्वितीय चेतन वस्तु है तो भी युक्त नहीं 
क्योंकि शरीर त्यचादि इन्द्रिय के संघात्‌ ( समुदाय ) से एक ही 


चेतन है. (? ) अतः बुद्धि चेतन के झुण अर्थात्‌ शान ही का नामहे। 


( पूश्च ) मन किसे कहते हैं ? 

डनार.-युगपउज्ञानालुत्पत्तिमनछालिङ्गम्‌ ॥ १६ ॥ ; 
अर्थ-पक काल में दो शान का न चेदा होना यह मन का लिङ्ग 
(लक्षण ) है। (पूश्च) मन के मानने की क्‍या आवश्यकता है सब 
काम इन्द्रियो से ही चल जायगा £ (उत्तर ) स्मृति स्मरण आदि 

किसी इन्द्रिय का विषय नहीं हे परन्तु उनकी सत्ता अवश्य 
अतः उनका ग्रहण करने वाला कोई 
श्य होना चाहिए जो वाहय न्द्रियौसे भिन्नहो और वह मन है क्यौ 
“ कि किसी वाह्य इन्द्रिय का विषय स्मरण नहीं है अपरञ्च जवहम 
विचार मे मस्त दोतेहै उस समय जो पदार्थ हमारे सामनेसे गुजर 
जातेहँ हमै उनका तनिकंभी शान नहीं होता इससे स्पष्ट पूतीत होताः 
हेकि जब मन इंद्वियों से सम्बंध रखता है तभी शान होताहै और 
जब नहीं रखता तब शान भी नहीं होता यदि .मन कोई पृथक न 
होता तो केवल इन्द्रियों से शान होतां और पकही काल में पांचों 
इन्द्रियों के विषयों का शान भी डुआ करता पर ऐसा होता नहीं 

अतः मनको मानना पड़ता है ॥ ( पूश्न ) पूवुत्तिकिसे कहते हैं ? 

उच्तर-्रबृत्तिची गवुडिशरीशम्मइति ॥ १७॥ 

` ग्र्थ-इस सत्र में बुद्धि से 'मन, अभिपूत है मन, इन्द्रिय और 
शरीर का काम में लगना पृतत्ति कहलाती है यदि मन अकेला काम 


$ अन्य ( खाधन ) इन्द्रिय श्रवः | 


| 
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करता है तो वह कर्म मानसिक कहलाता है यदि मन और वाणी 
दोनों मिल कर उस काम को करते है तो बह बाचक कर्म कहलाता 
है यदि मन इन्द्रिय और शरीर मिलकर काम में लगते हैं तो वह 
शालेरिक कर्म कहलाता है ( प्रश्न ) प्रवृति किस काम में होती हे ? 
( उत्तर ) पुण्य या पाप में, अर्थात्‌ जो भी कर्म किया जायगा-= 
उख से पुरय या पाप अवश्य होगा । ( प्रश्न ) पुणय किसे कहते हैं ? 
(उत्तर) जिसका फल अन्त्य को खुब हो अर्थात्‌ भावी सुख के 


` कारण का नाम पुणय है। ( पूश्च ) पाप किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) 


जिसका फल आगे को डुःख हो । (प्रश्न) दोप किसे कहते हैं ? 
05 
उत्तर-प्रवलनाक्नक्षणा दोषः ॥ १८ ॥ 
_अर्थ--पूछृत्ति के कारण अर्थात्‌ पूब्त्ति के कराने वाले को दोष 
कते 3 प्रक्ष ) पत्रत्ति को कौन करवाते हैं ? ( उत्तर 2, रागद्वेप 
और मोह यह तीनों जीव की पूत्रत्ति को करवाते हैं यही दोष हैं । 
( पूक्ष ) पूत्य भाव का लक्षण कया है। 
उत्तर--एुनर त्पत्तिः परेत्य भावः ॥ १६ ॥ 
इन्द्रिय और मनका शरीर के 
जाने का नाम 'पूत, है और पूतके दोबारा जन्म लेनेको 'पूल्यमाव, * 
: भरकर जन्मना ] कहते हैं । अर्थात्‌ सूदम शसीर के साथ जीव का 
स शरीर से निकलना 'पृयाण, कहलाता है-पूयाण जो करता है 
उसे "पेत, कहते हैं और उस पूत का अन्य. शरीर के खाथ जो 
स्बन्थ का .पैदा करना हे वह * पूः 


करने से 
में आयेगा । ( पूरन ) फल किसे कहते हैं । 
र-परदति दोष जनितो ऽथः फलम ॥२० ॥ 


साथ जो सम्बन्ध है उस्र के खू ` 


दोष से उत्पन्न जो सुख दुःख का ज्ञान है ` 
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बह फल कहलाता है सुख तथा दुःख कर्म का विपाक अर्थात 
[ शभा शभ ] परिणामहै और यह [ अर्थात्‌ छख और डःख .] 
शरीर, इन्द्रिय, इन्द्रिय के विषय और मन की सत्ता में होते हैं । 
अतपच शरीरादि के वारा ही फल मिलता है। यह जो हमें छुख 
दुःख तथा मनापमानादि सहन करने पड़ते हैं यह सब फल रूप 
| है-अब “यह फल हमें प्राप्त करना चाहिए और इसे त्यागना 
चाहिए” इस के लिये फल के पैदा होने .से पहले विचार करना 
चाहिए ॥ ( पूश्च ) दुःख किसे कहते हैं ? द 
उत्तर-बाघाना लस्षणं दुःखम्‌ ॥ २९ ॥ 
श्र्थ-स्व॒तन्त्रता का न होना और विकरप का दोना डःख' . 
कहलाता है अर्थात्‌ मन को जिस वस्तु की इच्छा हो उसके न 
मिलने का नाम: दुःख हे ( पूक्ष ) स्वतन्त्रता से ओर दुःख से 
क्या सम्बन्ध है) ? ( उत्तर ) जब मजुष्यकों भूख लगे और खाना 
उपस्थित हो तो वह क्षुधा डुभ्ख नहीं कहलाती ( पूत्युत खाने 
[ भोजन ] की सत्ता में क्षुधा का न्यून होना डुःखका कासर होता 
है परंतु जब वह भोजन विद्यमान न हो तव भूख अत्यन्त डल 
दायिका पूतीत होती है दवितीय जैसे मजदूर [.कमेकार ] लोग , 
अपने घर में रहते हैं उन्हें कुछ क्ट पतीत नहीं होता परन्तु यदि 
उसको उस घरसे बाहर जाने का निषेध करदिया जाय तो वहः 
घर उनको कष्ट का घर होजायगा । ( पृक्ष) यदि स्वतन्त्रता का 
न होना ही दुःख है तो जीव कदापि सुक्त नहीं हो सकता क्योकि 
परमात्मा के नियमों में बंधा हुआ हैं। ( उत्तर ) परमात्मा जीव के 
भीतर बाहर विद्यमान हे अतः उस से खुख पृणती के लिये जीवको 
किसी साधन ( सामग्री ] की आवश्यकता नहीं अतः वह नियमित 
नहीं परंतु पूछतिक सुख की पसी के लिये मन इस्द्रिय और भोग्य 
सामग्री की आवश्यकता है। उन में से पक की भी न्यूनता से' 
| अत्यन्त दुःख पूतीत होता है । ( पूश्च ) युक्ति क्या वस्ठहै ? 
उक्तर--तदत्यन्त विभोक्त ऽपभः॥ २२॥ | 
अर्थ-उस [ दुःख ] के पञ्जा [ खुङ्गल | से सर्वथा छूट जाने 
का नाम्र अपवर्ग अर्थात्‌ झुक्ति है। (प्च) कया डुग के अत्यन्ता ' 
भाव का नाम मुक्ति है ? ( उत्तर ) यदि ठुःख के अत्यन्ता आवको 
` मुक्ति माना जाये तो वह सुक्ति चेतन जीवात्मा की नहीं हो सकती 
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परन्तु जड़ वस्तुओं का धर्म हैं क्योंकि जड़ वस्तुओं में मन के न 
होने से कभी दुःख का नाम मात्र भी नहीं होता * अतः दुःख हो- 
कर सर्वथा दूर होजाना मुक्ति कहलाती है। ( पूश्च ) यदि ठुःखका 
'हो कर छूटजाना मुक्ति है ऐसे माना जाय तो सुघुसति काल में जाग्र: 
तावस्था के डुःख छूट जाते हैं अतः सुक्ति कहलायगी । ( उत्तर ) 
सुषुतावस्था का नाम मुक्ति नहीं हो . सक्ता किन्तु झुक्ति के लिये 
एक टात हो सक्ता है क्योंकि ुणुपतावस्थासे डुःखो का बीज सूच्म 
शरीर विद्यमान हे और झुक्ति की दशा में सूतम शरीर नहीं रहता। 
_ पूश्-सुक्ति में डुः नाश होजाता है ता संखारमें सब लोग मुक्त 
हो जाने चाहिएं ? (उत्तर) अतएव तो ऋषिने सर्वथा दुखसे एथक 
ना मुक्त कहा अन्यथा दुःख के नाश को मुक्ति बतलाते। 
पूश्न -क्या एक वार दुःख से छुटकर फिर बन्धन में तो जीव 
नहीं आता ? (उत्तर) आता है क्योकि सौधनोसे निष्पन्न मुक्तिनित्य ' 
नहीं होसकती । (पृशन) जब दुःख का लेश मात्र भी सम्बंध न रहा 
उ आ ज्ञान जो डुःखोत्पत्ति का कारण था नष्ट होगधा; तो 
Cee सकता है ? (उत्तर) मिथ्या,ज्ञान को 
की शिक्षा का अभ्यास बा हो गधा तो जीव है जब सुक्ति मे के 
पूस होता गया और अ न च का ज्ञान हासभाव को 
ता गया और अंततः अपनी स्वाभाविक ज्ञान की सीमा 
तक पड च गया जिससे फिर बंधन में आना सम्भव होगया अधिक 
विवाद आणे आयेगा। (पृण) संशय अर्थात्‌ सन्देह किसे कहते हैं ? 
उच्तर--समानानेकधशप 
ब्ध्पव्यडस्था तञ्चविशेषापच्तो 255. .« 
नर जा लामा न विभशः संशयः ॥ ड ॥| 


स्थाणु [ Fs का छुएठ ] को देखा 

है ऊ चा देखकर यह सन्देह उत्पन्न 
हुआ कि यह पुरुष है या डरठ है इस पर समीक्षा आरम्भ की यदि 
मनुष्य होता तो उस के हाथ पा 


अँ अवश्य h 
चाहिये । ( प्रश्न ) इस दृष्टान्त के समान धरम आ ड! (डी 


स्थूलता और ऊँचाई साधारण धर्म हैं और कर चरणादिके 

हक = णादिके ज 
नादि विशेष धर्म हैं जो मचष्यमे हैं और स्थारु में नहीं । ( प्रश्न ) 
संशय किस दशा में होता है ? (उत्तर ) जब तक पदार्थ का 
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तात्विक ज्ञान नहीं होता यथा जो नर आत्मा के गुणों से अनभिन्ञ 

उसको इस वातका सन्देह है या नहीं परन्तु जब उसको आत्मा 
कै गुणों का ज्ञान होजाता है तव उसको सन्देह नहीं होता ( परश्च ) 
जब कि मलुष्य को मुक्ति के लिये ही परिश्रम करना चाहिये और 
कामों में आयु व्यतीत करना व्यर्थ है तो क्यों इतने व्यर्थ के भगड़ो 
करे। ( उत्तर ) आत्मा का प्राकृतिक पदार्थों से किसी न किसी 
समय सम्बन्ध अवश्य पड़ता है जिससे आत्मा को संशय उत्पन्न 
होता है कि क्या यह वस्तु मेरे लिये लाभ कारक है या हानिकर' 
यदि लाभदायक प्रतीत होगी तो उस की प्राप्ति की अवश्य इच्छा 


होगी। और यदि हानिकारक होगी तो उसके त्यागंका यत्न होगा , 


अतः मजुष्य को सन्दिग्ध विचार सर्वथा दूर कर देना चाहिये 
जिसका उपाय तत्वज्ञान शिना नहीं हो सक्ता। € प्रक्ष ) प्रयोजन 
किसे कहते हैँ । 
उत्तर--“यम्रथमघिकृत्यप्रवत्तते तत्प्रयोजनम्‌” ॥२४॥ 

अर्थ-जिस वस्तु को आरत्माठुकूल या प्रतिकूल जानकर उसको 
ग्रहण कर ने का या त्याग करने का विचार जिस लिये उत्पन्न होता 

'वही प्रयोजन या उद्देश कहलाता है। (प्रश्न ) दृष्टान्त किसे 

कहतेहे? ` , 

' उत्तर-“'लेःकिकपरीचकाणां यस्मिन्नथेबुडिसास्य- 
सरष्टान्तः ॥ २५ ॥ 

श्र्थ-जो लोग साधारण रूप से किसी बात को मानते हैं वे 
लोकिक कहलाते हैं और जो लोग हरएक पदार्थ के शुणो को बुद्धि 
तथा तर्क हरा जानकर निर्णीत करते हैं चे परीक्षिक . कहलाते हैँ 
जिस पदार्थ को लौकिक और परीक्षिक पकसा समभते हैं। उसी 
को दृष्टान्त कहते हैं दृष्टान्त के बिरोध से ही ्रतिपक्षियो के सिद्धांत 
खण्डन किये जाते हैं और दृष्टान्त के ठीक होने से अपने अ्रज्ञीकृत 
सिद्धान्तो को पुए ( दृढ़ ) किया जाता है। (प्रक्ष) सिद्धान्त किसे 
कहते हूँ । 0 
उत्तर-"तन्द्राधिकरणाभ्युपगमस॑स्थितिः सिद्धान्त?! २६ 

अर्थ-सिद्धान्त तीन प्रकारके होतेहे प्रथम तन्त्र, सिद्धान्त द्वितिय 
अधिकरण सिद्वोन्त,'ठतीय सिद्धान्त अभ्युपगम सिद्धान्त॥ और 

३३ 


/ BR nis 


ST 


श्फं स्यायदुर्शन-भाषानुवाद 


तन्त्र सिद्धान्त दो प्रकारका होता है । ( प्रधा ) तन्त्र किसे कहते हें? 
(उत्तर ) तन्त्र उसे कहते हैं कि बहुत से प्ऐेसे पदार्थों का जिस में 
एक का दूसरे से सम्बन्ध हो और वर्णन आये उसको तन्त्र कहते 
हैं| शास्रं को जिस मे हरएक आवश्यक्र बात का जो मजुष्य को 
मुक्त करने के लिए आवश्यक है वर्णन और परीक्षा विद्यमान हे! 
` (रश्च ) दोघकार के तन्त्र सिद्धान्त कौनसे हैं ? f 
उत्तर--सर्वतन्ञ्र प्रतितन्त्रा धिकरणा भ्युपगसंस्थि 
त्घथोन्तरे भावात्‌ ॥ २७ ॥ 
अर्थ -एकतो सर्वतन्त्र सिद्धान्त कहलाता है और दूसरा प्रतिः 
तन्त्र सिद्धान्त । ( प्रश्न) सर्वतन्त्र सिद्धान्त किसे कहते है ? 
उत्तर--सर्वतन्ञ्र बिरुद्ध स्वतन्त्रेऽधिकूतोथेः सवतन्त्र 
सिद्धान्तः॥ २८॥ 
अर्थ--जिस वात के विरुद्ध किसी शास्त्र में प्रमाण न मिले और 
उसको एक शास्त्र ने उपपादनं किया हो उसे खर्व तंत्र सिद्धान्त 
( सर्वदेशी ) कहते हैं यथा-नासिका ( नाक) आदि इन्द्रिया से 
गन्धादि का ज्ञान होता है इसके विरुद्ध किसी शास्त्र में प्रमाण नहीं 
मिलेगा । या पृथ्वी आदि पांच भूत हैं इत्यादि । हरष्टक _ बात को 
अमाण्‌ द्वारा जांच कर स्वीकार करना चाहिये । ( प्रश्न) प्रतितंत् 
` सिद्धान्त किसे कहते हैं ? 
उत्तर--स मानतन्ञासिद्ध! परतन्त्रासिद्धान्तः प्रतिः 
तन्त्र सिद्धान्तः ॥ २६ ॥ * 
अर्थ-जो किसी विचार की पुस्तकों में तो सिद्ध हो और दूसरे 
विचार के शास्त्र वाले उस का खण्डन करें तो बह प्रति तंत्र सिद्धांत 
अर्थात्‌ एक देशी सिद्धान्त कहलाता है। यथा नैयायिक लोग संसार 
की उत्पत्ति अपने ही कमो से मानते हैं और सांख्य वाले उसके 
बिरुद्ध कार्य्यं को नित्य मानते हैं। ( प्रश्न) अधिकरण सिद्धान्त 
किले कहते हैं ? 
. उक्तर-यत्सिद्धाबन्यप्रकरणासाद्विःसोऽयि 
करणासिडान्तः॥ ३० ॥ 
अथै--जिस वात के सिद्ध हो जाने से अन्य बातें स्वयं सिद्ध 


घ्रथमऽध्याय १ आ० १8 


हो जांय और उसके सिद्ध किये बिना सिद्ध न हो अर्थात्‌ जिसकी 
सिद्धि अन्य की सिद्धि पर ही निर्भर हो तो जिसकी सिद्धि स्वी- 
कृत होने से और बाते स्वतः सिद्ध हो जायँ-वह अधिकरण 
सिद्धान्तहै यथा-शरीर, इन्द्रियासे जानने वाला आत्मा एथकूले क्योंकि 
दर्शनया स्पर्शन से एकही वस्तु को जाननेसे प्रतीत होताहै कि यदि 
आत्मा शरीर तथा इन्द्रियो से एथक न होता तो इन्द्रियों को अपने 
नियत विषय का ज्ञान तो होता परन्तु जिस अर्थ के दूसरे इन्द्रियां 
े प्रण किया है उसका ज्ञान न होता जैसे एक वस्तु बूढ़े को 
आंख से दीखती है ओर हाथ से पकड़ कर कहता है कि जिसको 
देखा था उसे उठाता हं-यदि शरीर और इग्द्रियो से प्रथक्‌ आत्मा 
कोई वस्तु न होती और शरीर तथा इन्द्रिये ही आत्मा होतीं तो 
ऐसा शान नहीं होना चाहिये था, क्योकि दिखाई तो आंख से दिया 
था और उठाया गया हाथ से ओर कहता है कि जिसको मैंने देखा 
था उसे उठाता हं-अतः यह सिद्ध. हुआ कि हरपक इन्द्रियादि 
दवारा से जानने वाला कोई और है इसी का नाम अधिकरण 
सिद्धान्त है ॥ : \ 
' (प्रश्न) नियत बिषय किसे कहते हैं । ( उत्तर ) ज्ञाता और 
शान से भिन्न किसी द्रव्य मे रहने वाले जो शण हैं वे नियत विषय 
हैं-यह सब विषय आत्मा के शुद्ध होने से शुद्ध हो सकते हैं अन्यथा 
नहीं ( प्रश्न ) अभ्युपगम सिद्धांत किसे कहते हैं ? 
इन्तरअपरीक्षिता भ्युपगमात्‌ तबिशिय परीक्तणम= 
भ्युपगन्ञ सिडान्तः॥ ३१॥ 

अर्थ-खाधारण रूप से किसी वस्तु का शान होने के पश्चात्‌. 
उसके धमों की परीक्षा का आरम्भ कर दिया जाय हो वह अभ्यु- 
पगम सिद्धान्त कहलाता है यथा “शब्द द्रव्य है” ऐसा भान कर 
यह परीक्षा करना कि शब्द रूप द्रव्य नित्य है वा अनित्य है-शब्द्‌ 
की सत्ता को स्वीकार करके उसके नित्यत्य और अनित्यत्च का 
विचार करना श्रभ्येपगम सिद्भास्त कहलाता है ? ( प्रश्न) अयच 
किसे कहते हैं ? 
उत्तर--“प्रतिज्ञाहेतूदाह रणोपन यर्नानग मना न्य व यथा ३२ 

अर्थ-प्रतिशा, हेठु, उदाहरण, उपनयन और निगमन यह पंच 
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अवयव हैं कि जो अडुमान प्राण में प्रयुक्त किये जाते ता 
या ईन पांचों के ससुदाय को अमान कहते हैं किन्तु कोई २ नैया: 
यिक दृश अवयच अजुमान के मानते हैं वह पांच यह हैं यथा 
जिज्ञासा, संशय शक्यप्राप्ति, प्रयोजन और संशयाभ्युदास अर्थात्‌ 
सन्देह के अपाकरण का विचार | ( प्रश्न ) प्रतिज्ञा किसे कहते हैं ? 
उत्तर--“साध्यनिर्देश! प्रतिज्ञा? ॥ ३३॥ 
अर्थ-ज्ञय ( जानने योग्य) धर्म से धर्मी को निर्देश करना 
प्रतिज्ञा कहलाती है यथा-कहा जाय कि शब्द्‌ अनित्य है, अथवा 
श्रात्मा चैतन्य है इत्यादि । ( प्रश्ष ) हेतु किसे कहते हैं ? 
उत्तर--उद्हरणसाधम्यीत्साध्यसाघनं हेलुः॥ ३४॥ 
अर्थ-उदारण के साधम्यं अर्थात्‌ सखाडश्यसे साध्य को सिद्ध 
करना हेतु अथात्‌ युक्ति कह॑लातीहै और जो धर्म साध्यहो उसी 
चर्म को उदाहरण में दिखलाकर उस धर्म को सिद्ध करने कीं 
यही शुक्ति है-जेसे प्रतिज्ञा में कहाथा कि शब्द अनित्य है उस की 
युक्ति यह बतलाना कि उत्पत्तिमान्‌ होने से है क्योकि जो वस्तु 
उत्पत्तिं वाली है. बह सव नाश.वाली देखी जाती है । ( प्रश्न) कया 
हेतु उदाहरण की सडशता से होता है । 
.  उत्तर-तथा वेधम्पीत्‌ ॥ ३५॥ 
अर्थ--उदाहरण के विरोध से भी यदि किसी घस्तु का प्रमाण 
वर्णन कियाजाय तो वहभी हेतु अर्थात्‌ युक्ति कहलाती है (प्रश्न) यथा 
शब्द्‌ क्यौ अनित्य है ? ( उत्तर ) उत्पत्तिमान्‌ होने से इस के विरोध 
से पाया जाता है कि जो उत्पत्तिमान्‌ नहीं है बह झनित्य नहीं है 
जैसे श्रात्मादि हैं । ( पश्न ) उदाहरण किसे कहते हैं ? 
“साध्यसावस्या्तडभभावीदृष्टान्तउदाहरणम्‌?॥।३६॥ 
अर्थ-साध्य के सदृश धर्मवाला होने से उन दोनों के धर्म की 
समता करना उदाहरण है और साध्य दो प्रकारके होतेह एक 
गुणी दूसरे गुण जैसे किसी ने कहा कि शाब्द में अनित्यत्व है 
अर्थात्‌ वह नाश होने वाला है दूसरे शब्द अनित्य हैं हरणक वस्तु 
में अनित्यत्व दिखाई पड़ता है। ( प्रश्न ) अनित्य किसे कहते हैं ? 
( उत्तर ) सत्तावान्‌( जिस की सत्ता खस्भच हो) को जिसका 
उत्पन्न होना और नाश होना आवश्यक हो । ( प्रश्न ) शअनित्यत्व 


क्या चस्तु है ? ( उत्तर ) ऊत्तपत्ति का होना अब जो घस्लु उत्पन्न 
| हुई होगी । उस में अनित्य के उपस्थित होने से उसका अनित्य 
होना आवश्यक है जहां उत्पत्ति का अभाव होगा वहां अनित्यत्व 
कामी अभाव होगा अर्थात्‌ फोई पैदा हुई वस्तु शेष नहीं रह 
सकती और न कोई अनादि वस्तु अनित्य दो सकती है | (प्रश्न ) ख 
| _ क्या उदाहरण धमो के समान होने में ही दिया जा सकता है या 
` कोई अन्य दशा भी है? ७५ I 
उत्तर-तद्विपय्येयाद्वाविर्परातम्‌॥ ३७॥ 
अर्थ-बहुत से अवसरौ पर शणो के बैधस्म से भी उदाहरण 
दिया जाता है जैसे किसी ने कहा शब्द अनित्य है उत्पत्तिवाला 
होने से, जो उत्पत्तिवाला नहीं है वह .अनित्य नहीं जैसे आत्मा 
परमात्मा आदि । यह्‌ आत्त्मादि का दृष्टान्त विरुद्ध धमो से दिया 
यया है क्योंकि शब्द को अनित्य सिद्ध करना था जिस के लिए 
उत्पत्तिवाला होना युक्ति देकर उदाहरण के समय बतलाया कि जो 
उत्पन्न हुआ नहीं वह अनित्य नहीं जैसे आत्मादि इख उदाहरण 
से सिद्ध किया कि उत्पन्न हुई चीजें [ वस्तु] अनित्य हैं-उस 
` का कारण स्पष्ट यह है कि एक किना वालारे नद्‌ संसार में दृष्टि 
नहीं आता इस दष्टान्तं में उत्पत्ति का अभाव ही अनित्य होने से 
पृथक्‌ रखने वाला बताया गया--उत्पत्ति और नाश यह दो किनारे 
हरएक सत्तावान्‌ क्यं द्रव्य के है अतः एक किनारा वाला कोई 
हो नहीं सकता यह जानकर ऊपर लिखां उदाहरण दिया गया । 
अतः जहां उदाहरण साध्य वस्तु के विरुद्ध धर्मों में दीजाय जैसे 
उत्पत्तिवान्‌ को अनित्य बतलाने के लिए अनादि घस्तु को. शिष्य- 
माण [ नित्य ] बतलाया और जहां साधर्म्यं लेकर किसी पदार्थ का 
उदाहरण देकर उस के अनुकूल धर्म को सिद्ध किया। अतः दोनों 
प्रकार के उदाहरण अर्थात्‌ दष्टान्त हो सकते हैं ? (प्रश्न) उपनय 
किसे कहतेहें! . ._. ' eR NE 
उस्तर्‌.-उदाहृरयपेक्षस्तथाति उपसहारो न तयाति वा 
साध्यस्थोपनथः ॥ शद ॥ 
अर्थ--जहां उदाहरण में साध्य वस्तुके गुणौ का सादश्य दिखा 
कर यह कहा जाता है यथा स्थाली आदि उत्पन्न हुई वस्तुएँ ० 
अनित्य देखी हैं इसी प्रकार उत्पन्न हुई थाली के सदृश शब्द को 
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भी उत्पन्न हुआ जाना है इस लिये यदद कदना कि जिस प्रकार | 
थाली आदि उत्पन्न वस्तुएँ अनित्य हैं इसी घकार जन्य शब्द भी 
अनित्य है इसी प्रकार जहां आत्मादि अनादि वस्तुओं को नश्वर त | 
देखकर यह विचार करना कि शाब्द अनादि नहीं इसलिये यह नित्य | 
नहीं अनुमान के पांचों अवयचों की ठीक बहस आगे लिखी जायगी. 
(पक्ष ) निगमन किसे कहते हें? | 
उत्तर-हेत्बपद्शात्‌ परतिज्ञा याःपुन वे चनानिगमनम्‌ ३६ 
अर्थ--जहां साधर्म्यं या वैधम्म से पक्ष को सिद्ध करके फ़िर 
डुहराना है उसे निगमन कहते हैं जैसे किसीने पच स्थापनां की 
कि पर्वत में अग्नि है जव इस प्रतिज्ञा के लिए हेतु मांगा तो कहा 
धुएँ के होने से जाना जाता है जब फिर उदाहरण पूछा कि क्या 
अमाण है कि जहां धुआं हो वहां आग होगी तब उत्तर मिलता है कि 
रसोई घर में आग से धुआं निकलता देखा है अतः पर्वत में भी 
आग से 'घुआं निकलता है जहां छुआं होगा वहीं आग होगी अतः 
पर्वत में अवश्य ही आग हे ( क्न ) प्रतिज्ञा को पृथक्‌ बतलाइए ? 
(उत्तर ) पर्वत में आग है यह प्रतिज्ञा ह ( धूमवत्वात्‌ ) धूमंवात्रा - 
से यह हेतु है । रसोई घर में आग से शुष का निकलना उदा- 
हरण है और जहां २ 'ुआं दोगा घहीं आग होगी यह उपनयहे ऐसे 
ही पहाड़ में यह आग है यह निगमन है ॥(प्रश्ष) तक किसे कहते हैं 
` उत्तर--अविज्ञाततत्वेऽथेकारणोपपात्तितस्तत्वज्ञानार् 
सूहस्तकेः॥ ४० ॥ 
अर्थ-जिस वस्तु के तत्व को ठीक तौर पर न जानते हो उसके 
जानने की इच्छा का नाम जिशासा है अर्थात्‌ मैं उस वस्तु के तत्व 
को जानलूं और जिस वस्तु के जानने की इच्छा है उसके शुर्णों को 
अलग २ करके विचार करना कि क्या यह्त पदार्थ इस प्रकार का है 
या उस प्रकार का और पदार्थ के तत्व के विचार करने में जो रुका- 
घरे पैदा होती हैं जिससे ख्याल होता है कि एखा होसकता हैया 
नहीं इस मकार के वार २ के सन्देह पेदा करने का नाम तर्क हे। 
यह जो जानने वाला जानने योग्य वस्तु को जानता है फिर उसमें 
विचार करता है कि क्या यह बस्तु जन्य है याञनादि है इस प्रकार 
जिस विशेषण का ठीक न हो उसमें विचार करना कि यदि यह जन्य 
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| हैं तो ऐसे किये हुए कमौं का फल भोगने के लिप पैदा होता हैया. 
कोई और सबब [ कारण ] है । ( प्रश्न ) तक करने का प्रयोजन क्या 
है ! (उत्तर ) वस्तु के वास्तविक रूप को जानना क्योकि जिस वस्तु 
की तात्विक स्थिति को ठीक नहीं जानते उससे प्रायः अनिष्ट होता 
है। ( प्रक्ष ) तर्क के प्रकार का है ? ( उत्तर ) पांच प्रकार का-आ- 
समाश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रिकाश्रय, अनवस्था, तद्न्‍्यवाधताप्रसज्ञ 
` (प्रक्ष) आत्माश्रय किसे कहते हैं १( उत्तर ) स्वयं ही पच्त हो स्वयं 
ही हेतु-अर्थात्‌ अपनी प्रतिज्ञा को सिद करने के लिये उस प्रतिशा 
को प्रमाण चतान/-उदाहरण किसीने पूछा कि कुरान के ईश्वरीय 
बचन होने में क्या प्रमाण है-उत्तर दिया कुरआन में लिखाहै (प्रश्न) 
_ श्रत्पोन्याश्रय किसे कहते हैं (उत्तर ) जहां दो वस्तुओं की सिद्धि 
एक दूसरे के बिना सिद्ध न होसके-जैंसे किसीने कहा खुदा की 
सत्ता में क्या प्रमाण है-उत्तर दिया कुरान काँ लेख, अब प्रश्न. 


न के सच मे हैः 
हुआ कि कुराआन के सच्चा होने का क्या प्रमाण है-उत्तर-कलामः 


इलाही होना-इस प्रकार बात चीत ठीक नहीं होसकती एक विश्व- 
स्त साक्षी अपनी साच्य से दूसरे को विश्‍वस्त सिद्ध कर सकता. हे 
और दो अविश्वस्त एक दूसरे को विश्वस्त सिद्ध करने से श्रद्धेय 
नहीं होसकते । ( प्रश्न ) किस प्रकार विवेचना हो सकती. हे । 
इत्तर--“' बिस्रश्य पक्षति पक्षाभ्यामरथावधारणे 
~ 
निणय?॥ ४१ ॥ 
र्ध पने पत्तके सिद्ध करने के लिए प्रमाणादि साधनों को 
काम: में लाना और दुसरे के पक्त को दूषित करके खंडन करना यह 
शेली विवेचना की है और जिन हेतु से अपने पत्त की सिद्धिका 
प्रमाण और दूसरेके पच्चका खण्डन करना है वह निर्णय कहलाताहै. 
/ इति प्रथमाध्याये प्रथमाहिकम्‌॥ 


\ 
\ 


NO [a 
अथ द्वितीय मांहिनकम्‌ ॥ 
प्रश्न-चाद्‌ किसे कहते हुँ? 
उत्तर-प्रमाय'तकै-साधनोपालम्भः सिद्वान्ताविरुद्धः 
, पञ्चावयवोपपन्नः पत्तप्रतिपक्षपरिग्रहावाद:॥४२॥ 


f] 
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अर्थ-एक पदार्थ के विरोधी धर्मो को लेकर प्रमाण-तर्क साधन 
और अशुद्धियां दिखलाने से तत्व के विरुद्ध न होकर पत्षादि [प्रति- 


श्ञादि वा ] अमान के पांचों अवयवो को लिए हुए जो प्रश्नोत्तर | 


फरना है उसे वाद्‌ कहते हें जो पुरुष पमाण देने के चिना ही बात 
चीत करता है वह वाद करना नहीं जानता जैसे किसीने कहा आः 
त्मा है प्रतिपत्ती कहता है कि आत्मा नहीं है अब इस पर दोनो ओर. 
से प्रमाण और युक्ति द्वारा प्रश्नोत्तर करना ' चाद ? है परन्तु जहां 
भिन्न वस्तुओं में दो विरुद्ध धर्म वर्णन किये जांय वह वाद्‌ नहीं 
कहाता | जैसे किसीने कहा आत्मा नित्य है दूसरा कहता है'शब्दू 
अनित्य है.-यस्मात्‌ नित्यत्व और नित्यत्व दो भिन्न वस्तुओं में 
विद्यमान है अतः यहांपर वाद नहीं होसकता क्योंकि एक वस्तु में 
परस्पर विरुद्ध दो धर्म नहीं रह सकते जहां दो दृष्टि पड़े-उनमे से 
एक ठीक होगा दूसरा असस्भव--असम्भव को सम्भव से एथक्‌ 
करने के लिए वाद किया जाता है परन्तु भिन्न २ दो वस्तुओं में दो 
विरुद्ध धर्म रह सकते हैं । अतः चहांपर असम्भवता की असम्भ- 
बंता नहीं-और जहां सम्भवता की सम्भवता नहीं वहां वाद की भी 
आवश्यकता नहीं ॥ ( र्न) सिद्धान्त के बिरुद्ध न हो यह क्यों कहा! 
(उत्तर ) अपने खिद्धान्तकी अपेक्ता न कर उसके चिरुद्ध जल्प चिः 
तडा दोजाता है वह वाद नहीं कहला सकता ॥ ( प्रक्ष ) जल्प किसे 
कहते हैं ? 

उत्तर- सथोक्तोप्पन्नश्छुल जाति निग्रह स्थान साध- 

नोपालम्भो जल्पः ? ॥ ४३ ॥ 

,अथ-अमाण, तंकांदि साधनों से युक्तछुल, जाति और निग्रह 
स्थानों के क्षेप से वाद्‌ करने का नाम जड्प है । क्योंकि वाद. में 
हारजीत ( जय, पराजय ) नहीं होती । उस में केवल सत्यासत्यका 
निर्णय करना उद्देश्य होता हे। परन्तु जय पराजय उद्देश्य होता है 
तो वहां कहीं छलसे काम लियाजाता है कहां निग्रह स्थानों पर 
विवाद किया जाता है॥ ( प्र्न ) जल्प और बाद में क्या भेद है ? 
(उत्तर ) घथमतो इन दोनों अकार के विवादो में उद्देश्य ही पृथक्‌ 
पथक्‌ होते हैं-अर्थात्‌ वाद का उद्देश्य वस्तु के तत्वका अनुसन्धान 
करना होता है। और जल्प से जय पाति अभिप्रेत होती है-द्वितीय 
वाद में छल आदि से काम नहीं लिया जाता और जल्प में यह भी 


ne 
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काम आते हैं क्योकि छलादि से वात चीत करने वाला चस्तुके तत्व 


शानकी इच्छा पूरी नही करसकता-परन्ठु जयका काङऱ्च्ी छल से 
काम ले सकता है-इस लिए तत्वान्वीक्षण के प्रयोजन से वात्तालाप 
का नाम वाद और जयपराजय काङच्या जो वार्त्ता कीज्ञाती है वह 
जल्प कहाती है ॥ ( परध) वितण्डा किसे कहते हैं ? 
उप्तर-स प्राति पक्त॒स्थापनादइीनो वितरडा )। ४४ ॥ 
अर्थ--विवाद्‌ जव इसप्रकार का हो कि कोई पत्ती अपना कोई 
सिद्धान्त न रक्स परन्तु अन्यके पक्तुका खण्डन करनाही अपना 
काम समझे तो उसे वितण्डा कहते हैं और इसप्रकार की वात्तां से 
वस्तुका यथार्थ ज्ञान कभी नहीं होसकता ॥ ( प्रश्न ) क्या वितण्डा, 
करने से पदार्थ तत्व का याथात्म्य बोध नहीं हो सकता । उत्तर-न 
तो इस प्रकार विवाद करने वालों का यह उदेश्य होता है कि हमें 
तत्व की ब्रास्तचिक दशा का शान हो और न ही इस उपाय से इच्छा 
पूर्ण होसकती है कयोकि-तत्वादुसन्धान उभये पक्ष स्थापना द्वारा 
हो सकता है. जिस प्रकार तुलाके दोनों पलड़ा से तो हरवस्तु का 
. तोल जानी जासकती है किन्तु एक पलड़े से कभी तोल मालूम नहीं 
दोसकती-वितणडा करनेवाले किसी वस्तु के यथार्थ रूपको सिद्ध 
करने के वास्ते समुद्यत नहीं होते प्रत्युत प्रति पक्ती के पक्तकी कुट्टी 
करना ही उन का उद्देश्य होता है ॥(प्रशर)हेत्वाभास किसे कहते हैं? 
उप्तर्‌-सव्पभिचार, विरू, प्रकरण सम, साध्य- 
समातीतकाला हेत्वाभासः ॥ ४५॥ 
अर्थ-पांच प्रकार के हेत्वाभास होते हैं, ( जो बस्तुतः हेतु तो 
नह परन्तु हेत्वाकार ध्रतीत होते हा-वे हेत्वाभास कहलाते हैं y 
'प्रथम-सब्यभिचार, छ्वितीय-विरुद्ध, ठृतीय-पकरणसम, चतुर्थ- 
साध्य सम, पञ्चमकालातीत ॥ ( प्रश्न ) सव्यभिचार किसे कहते हैं? 
उत्तर“ अनैकान्तिकः सब्घभिचारः ? ॥ ४६॥ | 
र्थ -सब्यभिचार उसे कहते हैं जो एक स्थानपर स्थिर न रहे 
 प्रतिज्ञाकी सिद्धि के लिये ऐसा हेतु देना जो प्रतिज्ञा को छोड़कर 
और स्थानपर भी चलाजाय सो व्यभिचारी कहलाता है जैसे किसी 
ने कद्दा कि शब्द नित्य है-जब प्रमाण पूछा तो बोला कि स्पर्शांभा- 
ववान. होने खे-डष्टान्त मै कहा-कि क्योंकि अनित्य ( घट ) घड़े में 
४ 


Se 
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स्पर्शवत्व देखते हैं-अब नित्यत्व सिद्धि के लिये जो स्पर्शाभाववत्व | 
हेतु है यह व्यभिचारी है क्योकि विरूद्ध चीजों में भी पाया जाता है 
जैसे कि डुःख खुख स्पर्शाभाव वाले होने पर भीं अनित्य हैं और 
परमाणु स्पर्श॑वान्‌ होने पर भी नित्य है ) अतएव ऐसे हेतुको सन्यः 
भिचार हेत्वा भास कहते हैं यस्मात्‌, आत्मादि नित्य होनेपर भी 
स्प्रशेवाले नहीं और सुख दुःखादि अनित्य होने पर भी स्पर्शवाले 
नहीं अतः स्पर्शा भाववत्वद्देतु अनित्यत्व का साधक कभी नहीं ही 
सकता-एवं स्पर्शवत्व हेतु नित्यत्व का भी साधक नहीं होसकता- 
जो हेतु पक्त और प्रतिपक्ष दोनों ही में पाया जाय वह हेतु ही नहीं 
परन्तु हेतुका आभास ( प्रति बिम्ब ) है । प्रक्ष-विरुद्ध हेत्वाभास 
किसे कहते हैं ? 


उष्तर--'सिद्धान्तमभ्युपेत्थ तद्विरोधी विरुड१॥४७॥ 
अर्थ--जों देतु अपने साध्य के प्रमाण में उपस्थित होकर उसी 
का विरोधी है वह विरुद्ध हेतु कहलाता है. ज़िस वस्तु को सिद्ध 
करना हो उसके विरुद्ध हेतु देना विरुद्ध कहलाता है। जैसे किसी. 
ने कहा पर्वत में आगहै पूछा क्या प्रमाण है ? तो उत्तर दियाकि 
सोत वाला होने से च॑, कि पर्वत के सोतसे पानी आरहा है इसलिए 
पहाड़ में आग है -चं कि यह युक्ति अग्निकी सत्ता को सिद्ध करने 
की अपेक्षा उस के अभाव को सिद्ध करती हे। अतः इसको विरुद्ध 
देतु कहते हैं। प्रश्ष-प्रकरण सम हेत्वाभास किसे कहते हैं । 


उत्तर--'यस्मात्‌ प्रकरण चिन्ता सनिशेयाथमप- 
दिष्टः प्रकरणसमः? ॥ ४८ ॥ 
श्र्थ-जिसकारण से वस्तुकी जिज्ञासाकी आवश्यकता हो यदि 
उसी के सिद्ध करने में हेतु दियाजाय तो * प्रकरणसम ? अर्थात्‌ 
जिज्ञास्य के साधन में अस्वीकृत हेतु और उसके अज्ञुरूपदेतु देना 
अर्थात्‌ जिस वस्तुके सत्यत्वपर पूरा विश्वास न हो और विवाद. 
का विषय भी वही वस्तु हो उसी को हेतु के स्थान में देना'प्रकरण | 
सम? कहलाता है । ( प्रश्न) प्रकरण किसे कहते हैं ? (उत्तर ) ऐसे 
विषय को जिसका अनुसन्धान करना उद्देश्य हो और जिसके | 
गुणो में परस्पर विरुद्ध मति होने के कारण एक प्रकार निश्चित... 
ज्ञान नहो प्रत्युत सन्देह हो और वइ परीक्षा के प्रयोजन से उपस्थित 
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होने पर प्रकरण कहलाता है। (प्रश्न ) चिन्ता किसे कहते हैं? ' 
ब् ) खन्दिग्ध विषय को सन्देह शल्य बनाने की इच्छां से जो 
प्रश्नोत्तर कियेजाते हैं चाहे वे अपने ही मन में हौ या दूसरे के साथ 
षह चिन्ता या विचार कहाती है अब प्रकरणसम का दृष्टान्त देतेह 
जैसे किसी ने कहा शब्द अनित्य है और उसके अनित्य होने की 
युक्ति उत्पत्ति वाला होना और सादि तथा सान्त द्रव्य के गुणों का 
न होना है--अर्थात्‌ जितनी वस्तुएं जन्य हैं सब नश्वर हैं क्योकि 
` घुर ( घड़ा ) आदि जन्य पदार्थं सव अनित्य हैं । यह प्रत्यक्ष प्रतीत 
होता है और इस के साथ ही यह विचार उत्पन्न होना कि जिस 
प्रकार आत्मादि आकृति शत्य पदार्थ नित्य हें--शब्द भी आकृति 
रहित होन से नित्य हो सकता है अतः शब्द का नित्य या अनित्य 
न होना विवाद गोचर है और नित्यत्वकी विशेषता को न मानना 
युक्ति नहीं किंतु मिथ्या हेतु है-इख लिए जो हेतु दोनों ओर घड 
जाबे वह प्रकरण सम कहलाता है॥ ( प्रश्न) साध्यसम हेत्वाभास 
.. किसे कहते हैं.? 
इत्तर-“साध्या विशिष्टः साध्यत्वात्सा- 
ध्यसमः? ॥ ४६ ॥ 
अर्थ-वह हेतु जो स्वयं हेत्वन्तर की अपेक्ता रखता हो और 
उभय पक्तासम्मत हो किसी का हेतु नहीं हो सकता-क्योंकि सन्देह 
| निरास करने के लिये विश्वास होना आवश्यक है और ऐसे हे: 
तुश्रौ से जो स्वयं प्रमाणान्तर चाहते हो सन्देह के ह्वास के स्थान 
पर उसकी बुद्धि होती है। जैसे किसीने कहा छाया द्रव्य है। हेतु 
कहा कि गतिभान होने से अव छाया गति मती चस्तु है या नहीं यह 
स्वयं प्रमाणान्तर की अपेक्ता रखती है जब तक यह सिद्ध न हो 
ले कि छाया चलती है या पुरुष-तव तक इस देतु से छाया का द्रव्य 
होना सिद्ध नहीं होता-प्रथम तो छाया के द्रव्यत्व में संशय था-अब 
छाया के गतिमत्वागतिमत्व विषयक विवादान्तर आरम्भ हो गया- , 
. और यह वात प्रसिद्ध है कि जितना प्रकाश और वस्तु के मध्य अच- 
` रोध होता है उतनी हो छाया होती हे-अतः छाया का चलना भी 
अम है और जो हेतु भ्रामक हो वही आभास रूप है ( क्ष ) काला 
तीत हेत्वाभास किसे कहते हैं,? 


उत्तर-“कालात्यघापादेष्टः कालातीतः? ॥ ५०॥ 
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अर्थ-जिस हेतु में काल का अन्तर हो जावे या काल का अभाव ' 
सिद्ध हो तो बह युक्ति ` कालातीत ? कहलाती है-जैसे किसी ने 
कहा-कि-शब्द्‌ नित्य है-और उस में युक्ति यह दी कि जिस प्रकार 
नेश्र और प्रकाश के साथ सम्वन्ध होने से घट का प्रत्यक्ष होता 
और प्रकाश के अभाव में घड़े का जान नहीं होता परन्तु प्रकाथा- 
. भाव काल में घडा अविद्यमान नहां होता इसी प्रकार शब्दभी नित्य 
है जब वाणी से बोलते हैं तब उसका पाडुर्माव होता है तदनन्तर 
नहीं । इस दलील से शब्द को नित्य सिद्ध किया-परन्ठु यद्द थुक्ति 
युक्त नहीं क्योंकि रूप का ज्ञान प्रकाश के साथ ही दोता है परन्तु 
शब्द निकलने के पश्चात्‌ कालाम्तरमें दूर के मजुष्यों को शब्द सुनाई 
देताहै । इसलिये यह हेतु कालातीत हेत्वाभास है-क्याकि जैसा शब्द 
दुन्दुभी और काछ के संयोग से उत्पन्न होता है वैखा शब्द वियोग 
से उत्पन्न नदीं होता अतः शब्द संयोग काल में नहीं उत्पन्न होता 
परन्तु उस काल करे अतीत करती है कारण यह है कि कारण के 
होने से कार्य्यं उत्पन्न नहीं हो सकता-अ्तः उदाहरण में सादश्य 
न होने से यह हेतु हेत्वाभास कहलाया-बडुत से लोग यह षप 
करते हैं कि अनुमान के अवयवौ को उलटे प्रकार से आगे पीछे 
वर्णुंन करनं का नाम कालातीत. है-परन्लु यह विचार ठीक नहीं 
क्योकि जिसका ज़िसके साथ सम्वन्ध होता है वह दूर होने पर भी 
चना रहता है । चाहे मध्य में कोई अवरोध आजावे परन्तु सम्बन्ध 
दूर नहीं हो सकता और जिनका वस्तुत सम्बन्ध नहीं वह क्रमशः 
और निकट होने पर भी युक्त नहीं होसकता यदि दृष्टान्त और हेत 
के मध्य में कोई कोई अवयवान्तर शराजाचे तो हेतु का हेतुत्व नष्ट 
नहीं हो सकता-अतः अवयवा को आगे पीछे रखने से कालातीत 
ह सकता । ( प्रश्न ) छल करना या धोका देना 

डन्तर-'वचनविघाताऽथोपपत्याछुलम््‌ ? ॥ ५१ ॥ 


अर्थ-विवाद्‌ करने वाले विपक्षी के शब्दों के उलटे अर्थे करके 
उसके अभिप्राय से सर्वथा विरुद्धार्थ निकालना छल कहलाता है 
उसका व्याख्यान अगले सूत्रों के अथौ में बर्णन किया जायगा और 


बहुत से उदा रण भी दिये दे € 
षु उदाहरण भी दिये जायंगे ॥ (-प्रश्न ) छुल कितने प्रकार 
का होता ह ; द्‌ (प्रश्न) छु कनि 


` अर्थ-त्रीन प्रकारका होतो है, वाक्‌ छल ( शब्दौ का धोका ) 
सामान्य छल-और उपचार छल-( अश्न ) ' बाकूछल' किसे कहते हैं? 

उत्तर- अविशेषाभि हितेऽथे चक्लुंरभिप्रायाद्यो- 

न्तरकल्पना चाक्छुलम्‌ ? ॥ ३३॥ 

` ग्रर्थे-जहां एक शब्द्‌ के दो अर्थ हो-वहां वक्ताके अभिप्राय के 
विरुद्ध श्रथो को लेकर उसका खण्डन करना वाकछल कहूलाताहे। 
जैसे किसीने कहा कि यह लड़का नव कम्बल वाला है-नव शब्दके 
दो अर्थ है पक तो नूतन-और दूसरे नौ ( संख्या ) अब कहने चाले 
का अभिप्राय तो यह था-कि इस लड़के का कम्बल नूतन है--तो 
विपक्षी ने खण्डन के लिये कहा कि इस के पास तो एक कम्बल है- 
नौ नहीं हैं-इस लिये तुम्हारा कहना असत्य है-यहांपर नव शब्द के 
दो अर्थ होने के कारण बक्ताके विरुद्ध अभिप्राय का तिरोधान करके 
धोका दिया गया-और विरोधी का थोका देना स्पष्ट अनुचित है 
यही चाकछल कहलाता हे इस प्रकार की और बहुतसी मिसालें हैं 
जो अधिकतया विवादों में छुनने में आई हैं । बट्टत/से चादी ठीक 
उदाहरण को अपने मत के प्रतिकूल देखकर मिथ्या. सिद्ध करने 
के लिये इसी .कार के वाकछल का प्रयोग किया करते हैं 
जिससे उन. की निर्वलता का शान विचक्षण लोगो पर तो 
हो जाता हे-परन्ठु साधारण लोग उनकी धूर्तता ;के थोके में 
झा जाते हैं क़्योकि जब लड़के के पास एक ही कम्बल हे 
तो उसका 'नव? शब्द से नूतन को छोड़ कर और कया अभिप्राय 
हो सकता है | इस बात को समझ कर भी 'नव' के नौ ( लंख्या ) 
मर्थ को लेकर आच्तेप करना नितान्त छल नहीं तो और क्या है। 
इसी प्रकार के धोके को चाकूछल कहते हैं। ( प्रश्न) सामान्य छल 
किसे कद्दते हैं ? 

उन्तर--“सरूभवतोऽथस्थातिसामान्य योगा द्सम्भू- 
ताथे कल्पना खासान्यछुलम्‌?॥ ५४॥ 

अर्थ ~जो अर्थ शब्द के सामान्यता सम्भव हो उन के संसगसे 

असम्भव कार्य्यों की कल्पना करके विवाद करना सामान्य छल 
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' उत्तर-' तत्‌ त्रिविधं चाकूछुलं-साम्ञान्य छुलछुपचा 
रछुलञ्चेति ? ॥ ५२॥ 
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कदहाता है अर्थात्‌ एक शब्द्‌ के साधारण अर्थौ को लेकर वक्ता के 
अभिप्राय के प्रतिकूल भिन्न स्थानो पर उसका अन्वेषण करना छल 
है-जैसे एक पुरुष कहता है कि ब्राह्मण विद्वान्‌ है तो हरपक लड़के 
'को होना चाहिये क्योकि-विद्वत्ता ब्रामण का शुण मान लिया 
गया है-अव वक्ता के मनोभाव के विरुद्ध युक्ति उत्पन्न की गई 
क्योकि बह अधीत विद्य ब्राह्मण को विद्वान्‌ बतलाता था-अब यह 
उसके प्रतिकूल हर एक ब्राह्म वंशज में विद्वत्ता का युण ढूंढते हैं 
जिस से वक्ता के तात्पर्यं को सर्वथा मिथ्या बनाना अभिप्रेत है। 
क्योंकि ब्राह्मण का सविद्य होना तो सम्भव है परन्तु इरणक ब्राह्मण 
का विद्वान्‌ होना अ्रसम्भव है। वक्ता ने तो युक्त वात कही थी जिस 
का होना सम्भव था-अब छल करने घालै ने सर्वथा उसके. अभिः 
प्राय के विरुद्ध परिणाम निकाला वह जिस गुण को पक बाह्मण में 
बतला रहाथा यह छल करनेके लिये उस गुणको हर ब्राह्मणमें ढूंढने 
लगा और इस धोके से उसके वचन को असत्य सिद्ध करना चाहा 
इस प्रकार के छल का नाम 'सामान्य छुल? है--.( प्र्न) उपचार 
छल किसे कहते हैं ? 


उत्तर-“ध्म बिकल्प निदेशेऽथसद्गवाव प्रातिषेध उपः 

चार छलम्‌? ॥ ५५ ॥ 
अर्थ--जहां किसी ने एक ऐसे शब्द को कहा कि जिसके दो 
अर्थे हो एक बह जो विशेष ( मधान ) अर्थ हो और दूसरे सामा: 
न्यार्थे हो-विशेष अर्थ को धमं कहते हैं वक्ताने सामान्य ( साधा- 
रण्‌) अर्थो के प्रकट करने के लिये एक शब्द का प्रयोग किया- 
चदा उसकी विशेष घर्म ( खास अर्थो को ) वर्णन करके उस की 
सत्ता का अभाव सिद्ध करना उपचार छल कहलाता है। जैसे एक 
पुरुष हमारे साथ रेल पर सवार हे और बह मेरठ के समीप पडुच 
कर यह कहता है कि मेरठ आगया-अब उसका अभिप्राय मेरठ 
पहुंच जाने से हे। हम उस की बात को मिथ्या सिद्ध करने के 
उ धोका देते हैं कि शहर में आना जाना” रूप (क्रियारूप) 
a क्योकि बह जड है इस लिए तुम्हारा यह कहना 
5 is सवथा भूठ है प्रत्युत रेल में बैठ कर हम आगये 
भर का भी यही तात्पर्य्य था-क्योंकि सँसार में विशेष 
माना जाता हे। परन्तु सम्बन्ध से भी किसी धमं को 


प्रथम ऽध्याय १ आ० ३१ 


भान लेना उपचार है। अथवा किसी ने कहा मचान पुकारते हैं। 
उस के उत्तर में कहो गया कि मचान तो जड़ हैं । उन में पुकारने 
की शक्ति नहीं । किन्तु मचान पर बैठे हुये पुरुप पुकार रहे हैं । 
इस लिये तुम्हारा कहना ठीक नहीं । वास्तविक प्रयोजन थोके का 
यही है। कि वक्ता के अभिप्राय के विरुद्ध अर्थ निकाल कर उस के 
पत्त का निरास करना-यद्यपि छल करने वाला इस प्रकार के सा- 
| घनो द्वारा जो ऊपर के तीन सूत्रांमे वर्णन किये गयेहैँ अपने विरोधी 
के पत्त का खण्डन करता है-तथापि इस धोके से पक्त की सत्ता में 
कुच भी ग्रन्तर नहीं होता-यहां पर आज्षेप्ता आच्तेप करता है । 
; प्र्-“चाकूछल में चोपचार छलं तद्‌ विशेषात्‌? ॥ ५६॥ 
अर्थ-वाक्‌ छल ही उपचार छल है क्योकि इन दोनों में कोई 
विशेष गुण भेदोत्पादक नही हैं । वाक छल मे भी वक्ता के अभि- 
प्राय के विरुद्ध शब्दों से परिणाम निकालाजाता है-पेसा ही उप: . 
चार छल में वक्ता का अभिप्राय विपरीत ही निष्कर्ष प्रतिपादन कर 
थोका देते हैं॥ इस .का उत्तर महात्मा गौतम जी देते हैं । . 


| उन्तर--“न तदर्थोततर भावाल्‌? ॥ ३७॥ 
अर्थ-चाकूछल अर्थात्‌ शव्दिक छल और उपचारछ्ल अर्थात्‌ 
सस्वन्ध से धोका देना एक नहीं है. क्योंकि उन में बहुत अन्तर हैं। 
बाकछुल में नार्नाथक शब्द के वक्ता भाव के विपरीत अर्थोको लेकर 
उस के पक्ष का खण्डन किया जाता है और उपचार छल में दूसरे 
अर्थ नहीं किये जाते त्युत वस्तु की सत्ता में जो विशेष सम्बन्ध 
रखने वाले गुण हैं। उन के.दारा वस्तु की खत्ता का अभाव सिद्ध 
करके वक्ता के पक्त का खण्डन किया जाता है । अब गौतम जी 
` (सिद्धान्त कहते हैं ) 
| ह 5. : 
_ __ सिडान्त अविशेषे बा किञ्चित्‌ साधम्यील्‌"” ०० 


| अर्थ-यद्यपि छल की वार्ता में ऐकमत्य और किसी में वैपरीत्य 
` है-अब पेकमत्य को लेकर तीनो एक हो जांयगे-तो विरोध को 
अवकाश न रहेगा। क्योकि दो विरुद्ध णुणवाली घतुओं को पक 

नहीं कह सकते । यदि छुलको दो प्रकार का माना जाय अर्थात्‌ 
वाक्‌ छल और सामान्य छल तो उस में तो इन में भी (?) कुछ 
मिलाप है-इस लिए छल तीन ही प्रकार का मानना युक्त है। एक 
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या दो मानना ठीक नहीं | क्योकि तोनों म॑ कुछ न कुछ भेद । 
जाता है । और जंहां परस्पंर भेद हो उसे ठीक नहीं कह सकते 
क्योकि संयोग और विभाग का होना गुणों का सादश्य ओर असा 
इश्य पर अवलस्बित रहता है | अतएव जहां गुण वे चिञ्य पाया 
जायगा। वह बस्त के अन्यत्व में भी कोई सन्देह नहीं । चंकि तीनो 
प्रकार के छलों में अन्तर प्रतीत होता है अतः तीनों पक नहीं हैं 
यही सिद्धान्त है। ( प्रश्न ) जाति किसे कहते हैं ? , 


उत्तर-सापर्म्य वैधम्धीम्यां प्रत्यवस्यानं जातिः ॥१8॥ 


अर्थ-हेत देने में जो प्रसङ्ग पैदा होजाता है बह जाति 


कहाता है । प्रसङ्गानुरूप शुणवाला या विपरीत गुणों वाला बतलाने 
में जातिसे ही काम लिया जाता दै । अब साधम्यं खे अर चै धर्म्य 
से जो दोष देनाहै बड जाती है। क्योकि साध्य ( प्रतिक्षा ) के सिदध 

“करने के लिये जहां प्रतिज्ञा के अचुकूल हेतु से काम लिया जाता 
है । बह साधम्यं चाला हेतु कहलाता हैं । और जहां प्रतिकूल हेतु 
से काम लिया जाता है वह वैधर्म्यं हेतु कहलाता हे। जातिको 
लेकर साधर्म्यं और वेध्यं का ज्ञान होता हे। इसका सविस्तर 
घणंन तो परीक्षा के प्रकरण में आयगा। (म्रक्ष ) निग्रह स्थान 
किसे कहते हैँ ? 


छत्तर- विप्रति पत्तिरप्रति पत्तिश्च निग्रह स्थानम्‌!६° 
अर्थ-जहां कहने के अवसर पर अपने सिद्धान्त के अडकूल 
युक्ति दी जाय उसे विति पत्ति कहते हैं । य व्यर्थ औरः व्यस्त 
हेतुओं से काम लिया जाय-जिसका सम्बन्ध पदार्थ से कुछ भी न 
पाया जाय या हेतु कहने के समय देतु ही न दिया जाय और बुद्धि 
उत्तर देनेकी शक्ति न रखती हो उसे अप्रति पत्ति कहते हैं। जब 
विवाद में यह दो अवस्थाणँ हो जांय कि युक्त हेतु के स्थान पर 
अयुक्त हेतुः कहदियां जाय या युक्ति न देसके । तो वह निग्रहीत हो 
जता हैं । अर्थात्‌ उसका पक्त रड जाता है । और वह विज्ञित समः 
भा जाता हैं। निग्रह स्थाना के लक्षण और प्रकारो का चर्णन अगले 
अध्यायों में परीक्षा के साथ २ आयगा । अतः डसकी इस स्थात 


पर अधिक विवृत्ति नही की जाती । ( प्रश्न ) निम्रह स्थान एक हे 
या बहुत हैं ? 


अ 


| 
ह 


है; 
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उत्तर-तद्धि कल्पा ज्जालि निग्रह स्थान बहुत्वम्‌॥६१॥ 
अर्थ--उनके विरोध के कारण से अर्थात्‌ साधम्य और वैधर्स्य 

के वहुत प्रकार के होने से और युक्तियाँ के विरोध से निग्रह स्थान 
और जाति बहुत प्रकारकी हैं भाव यह है कि हरुपक वस्लु मे बहुत 
से गुण एसे हैं। जो दूखरों से मिलते हैं और बहुत से गुणोमें ति 
कूलय होता है। इस विभाग के कारण जाति बहुत प्रकार की हैं । 
जैसे म्प्य और पशुओं में प्राणित्व रूप गुण समान है. परन्तु पशु- 
बुद्धि शल्य प्राणी है और मनुष्य बुद्धि युक्त घाणी है।इस लिए पहले 
पराणी होनेके कारण दोनों प्राणी जाति में परिगणित हुए-फिर बुद्धि 
के कारण प्राणी बुद्धिमान और प निदुद्धि होगये । इसी प्रकार 
प्रशुश्ों के अनेक प्रकार होजाते हैं । अब निग्रह स्थानों का भी यही 
हांल है। इनका अधिक बिस्तार पांचवे अध्याय में आयगा। यहां 
तक महात्मा गौतमजी ने सोलह पदार्थों का उद्देश्य और उनके ल- 
क्षण साधारण रूपसे बतलाये । अर्थात्‌ पहले यह बतलाया कि प्रमा- 
णादि सोलह पदार्थों के तत्वशान से मुक्ति होती हैं । फिर बतलाया 
प्रमाण चार प्रकार का है और प्रमेय बारह प्रकार का है। अर्थात्‌ 
इस अध्याय में जानने फे योग्य हरएक पदार्थ का वर्णन तो आगया। 
अब उनकी परीक्षा की जायगी । जिस से हर एक मजुष्य को पूरा 
शान हो जावे कि जो लक्षण महात्मा गौतम ने पदार्थों का किया है 
बह ठीक है। क्योकि गौतमजी का सिद्धान्त यह है कि चिना परीक्षा 


' किये किमी वातं को नहीं मानना चाहिए । अब यदि स्वयं चे अपने 


शास्त्र में केबल लक्षणही चरणन कर देते और उसकी परीक्षा न करते 

तो उन पर सिद्धान्त के विपरीत चलने का दोषारोपण होता इस 

लिए उन्हा ने अच्छी प्रकार से हर पक लक्षण और उद्देशकी समी- 

त्ता करना आवश्यक खमभा जिस का मूल्य अगले अध्यायो खे 
प्रतीत होगा । 

न्यायंदर्शन के उदू तज़ु मे के हिन्दी अनुबाद कां 
पहला अध्याय पूरा भया । 
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अथ हतायाध्यायः ग्रारभ्यत ॥ 
( प्रश्न ) परीक्षा किस प्रकार की जाती है? और महात्मा गौतम 
_ जी ने प्रमाण तथा प्रमेय की परीक्षा को आगे के लिए छोड़ कर 
प्रथम ' संशय ? की परीक्षा को क्यो आवश्यक समभा क्यौकि= 


जैसे उद्देश्य और लक्षण क्रमशः कहे गये थे उसी क्रम से परीक्षा 
होनी चाहिये थी-( उत्तर ) “ संशय के उत्पन्न हुए बिना परीक्षा 


हो नहीं सकती श्रतः सब से पूर्वं संशय की परीक्षा करना आवः 


श्यक है ? । ( प्रश्न ) परीक्षा करने के लिये वस्तु की सत्ता में सन्देह 
होता है या उसके लक्षणौ में ? ( उत्तर ) उदेश्य और लक्षण 
की परीक्षा की गई है इस से स्पष्ट प्रतीत होता है कि वस्तु की 
सत्ता में भी सन्देह हो सकता है और उसके लक्षण के विषय में 
भी “ युक्त है या अयुक्त है ? ” सन्देह हो सकता है परीक्षा से दोनों 
प्रकार के सन्देहो को दूर करना अभीष्ट है। ( अश्न ) हर वस्तु की 
सत्ता की प्रामाणिकता उस ( वस्तु ) के लक्षण की सत्ता के प्रामा- 
णिकत्व पर निर्भर है-क्यौकि ' गुणी ? शुरण फे समुदाय का नाम है 
और लक्षण में स्वाभाविक गुणों का ही चर्णन होता है यदि गुणों 
सत्ता [ सिद्धि ] न हो तो ग्रुणी की सत्ता ( सिद्धि ) ही नहीं हो 
, सकती अतः केवल लक्षण की परीक्षा से उसकी परीक्षां होसकती 
। है। अब~ संशय ? की परीक्षा के लिए पूर्वपच्त का वर्णन करते हैं। 


+ ~ 
. (संशय प्रतिपादक सूत्र ) 
सूञ = समानानेकं धमोध्यचसायादन्पलर धमोध्यः. 
चसाया द्वानसंशयः ॥ ? ॥ 
अर्थ-दो प्रकार के विश्वासो [ १] में वर्तमान साधारण धमों 
- फे ठीक ज्ञान होने से सन्देह नहीं हो सकता-अथवा साधारणरूप 
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से किसी पदार्थ के गुणों में समता ( पकता ) जानने से और यह 
| विचार होने से कि इन दोनो पदार्थों में बहुंत से शुण मिलते हैं 
और उनके गुणा को प्रत्यत्त देखने से गुणी के ज्ञान मे सन्देह नहीं 
होता । समान उसे कहते हैं जिसमें बहुत से धर्म मिलते हो और 
किसी एक शुण में विरोध हो-समान शाब्द के उच्चारण से भिन्नता 
प्रकट दोजाती है। जिस से सन्देह का होना सम्भव नहीं । जव यह 
प्रतीत. हो जायगा कि यह दोनों पदार्थ भिन्न २ हैं । केवल कतिपय 
अशो मे गुणो की समता है तो दोनों पदार्थों के पृथक्‌ थक्‌ जान 
लेने से एक में दूसरे का सन्देह नहीं होता । यथा रूप और स्पर्श 
दो भिन्त २ पदार्थ हैं । जब दोनो का पथक्‌ २ ज्ञान हो जायगा तो 
.एक में दूसरे का सन्देह नहीं हो सकता क्योकि सन्देह उस दशा 
में होता है जब कि पक पदार्थ में दूसरे के होने का भी सन्देह हो 
जब दो पदार्थों का शान एक. में न हो उस समय संशय उत्पन्न नहीं 
होता-इस के खण्डन के लिए एक और हेतु देते हैं यह भी पूचेपच्त 
का ही सूत्र है । 
पत्र-विप्रतिपत्यव्यवस्था ध्पवसायाञ्च ॥ २॥ 
अर्थ-केवल बस्तु की ठीक २ व्यवस्था [ परिणाम ] न निकलने 
में संशय नहीं होता और नहीं विप्रतिपत्ति ( विरुद्ध -मति ) से भी 
संशय नहीं होता-ध्रश्न-प्रश्न में तो इसका वर्णन नहीं कि इन कारणों 
से ही संशय नहीं होता-तुमने क्योकर यह मानलिया कि इन 
कारणों से संशय नहीं होता ? ( उत्तर ) थतः इस सूत्र में पिछले 
सूत्र का ही निराख है अतम पूर्व सूत्र से यह अज॒बूत्ति आती है। 
अर्थात्‌ पिछले सूत्र से इतना विषय इस सूत्र में भी लेना चाहिए- 
अतः सूत्र का तात्पर्य यह है कि विरुद्ध सम्मति जैसे कोई मानता है 
कि आत्मा है-और दूसरा यह मानता है कि आत्मा नहीं है। इस 
विचार के झुनने से किसी प्रकार का संशय होना सम्भव नहीं 
क्योकि जिसके अपने दिल में दो विरुद्ध विचार हाँ उसे संशय 
होसकताहै । दूसरे पुरुषौकी सस्मतिके विरोधसे किली प्रकार संशय 


` नही हो सकता। द्वितीय-किसी वस्तु के शात अथवा अज्ञात होने के 


कारण से भी संशय नहीं उपजता । अर्थात्‌ ऐसे विचार होने को कि 
इसका ज्ञात द्दोना प्रामाणिक नहीं और इसके अज्ञात होने काझी टीक 


शात नहीं होता | इससे भी संशय नहीं होता । इन तीनों बातों को 
संशय का कारण न मानने में अगले सूत्र में भिन्न २ कारण पर 
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अ्ुसन्धान' करते हैं । पहले कारण अर्थात्‌ 'सम्मति विरोध? के 
चिषयामे यह सूत्र है । 
, सू०--विप्रातिपत्ती च सम्प्रतिपत्तेः ॥ ३॥ 

अर्थ-सम्मति विरोध से उस रचयिता ( मुखन्निफ ) ' कों 
जिस को उसका ज्ञान है संशय नहीं हो खकता । इसका तात्पर्य 
यह है कि पूर्च सूत्र में मति वेपरीत्यादि को सर्वाश से संशय का 
कारण नहीं माना । अव उस को सविस्तर वर्णन करते हैं। यथा-- 
एक विवाद के निर्णायक को जिसको दोनों बादियाँ के मति विरोध 
कां शान हो चुका है कभी सन्देह नहीं होता । क्यौकि वह वास्तविक 
सिद्धान्त को जानता है। यदि कोई पुरुष यहद कहे कि जिस पुरुष 


को उस मन्तव्य का ठीक शान नहीं उसको तो अवश्य छी सम्मति .. 


वैपरीत्य से संशय उत्पन्न हो जायगा। परन्तु यह विचार ठीक 
नहीं । क्योकि जिस को सत्य शान नहीं है। उसको पूर्चेसे ही सन्देह 
है । मति विरोध के श्रचण से स शय उत्पन्न नहीं हुआ इस लिए 
' विप्रतिपत्ति दोनो प्रकारके मजुष्यके विचारमे संशय उत्पादनन नहीं 
करसकती । क्योंकि जो नेयायिक वास्तचिंक तात्पय्यं को जानता है. 
और वादियों ने अपने २ हेतुओं को सुनाकर उसको न्याय करने के 
लिए नियत किया है | उसको तो ठीक ज्ञान है मति विपय्य का 
बृत्तान्त उसे पूर्व ज्ञात है। अतः उसे संशय उत्पन्न होना सम्भव 
नहीं । और जो पुरुप तत्व से अनभिज्ञ है उसे पहले ही से संशय 
है-उसको भी विप्रतिपत्ति संशय का कारण नहीं हो सकता अतः 
. विप्रतिपत्ति संशय कारण नहीं हो सकती । क्‍योंकि मनुष्य दो ही 
प्रकार के हो सकते हैं एक वह जो सत्य को जानता हो। और दूसरे 
चे जिन को सत्य का ज्ञान न हो। ( प्रश्न) जव तुम यह मानते हो 
कि अनभिज्ञ को तो पहले सन्देह है ही तो तुम्हारे सन्देह की सत्ता 
से निषेध करना सर्वथा व्यर्थ है। क्योकि जिसकी सत्ता को तुमने 
स्वयं अङ्गीकार करलिया । उससे निषेध कैसा । ( उत्तर) मैंने 
संशय के भाव अथवा अभाव की प्रतिज्ञा नहीं की--किन्लु विप्रति- 
पत्ति के संशय का कारण होने से निषेध किया है | हमारे इस सुत्र 
की चहस ( विवाद ) का भाव यह है। कि विप्रतिपत्ति किसी से 
मन में संसय उत्पन्न नहीं कर सकती । ( प्रश्न ) तुम्हारे शब्दों से 
संशय की सत्ता का पता मिलता है-उसका कारण विप्रतिपत्ति हो 
या और कोई । ( उत्तर ) जब कि कारण के विना कोई कार्य नहीं 


कै. 


$ 
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हो सकता तो संशय के कारणों से उसकी उत्पत्ति न होने पर खंशय. 
की सत्ता स्वमेव स हो जायगी अतः दूसरे कारण की भी .परीक्षा, ` 
करके खएडन करते हैं । 


_ सूत्र-अव्यवस्था त्मनिव्यवस्थितत्वाचाब्यवस्थाया॥।४॥ 
अर्थ--मन में किसी वस्तु के तत्वं विषयक सांदेद्दिक विचारों 
| क स्थित होने यां न होने से भी संशय उत्पन्न नहीं होता, अर्थात्‌ 
किसी बस्तु की सत्ता का सांदेहिक शान चा शत्य का सांदेहिक 
शान संशय के उत्पन्न होने का कारण नहीं । संशय के लक्षण मे दो 
` प्रकार की अव्यवस्था अर्थात्‌ स!देहिक शान को संशय फे उत्पन्न 
होने क| कारण बतलाया था । इस सूत्र में उसका निषेध अर्थात्‌ 
लएडत, विपत्ती को तरफ खे किया गया विपत्ती उसके लिये' यह 
युक्ति उपस्थित करता दै. कि एखा माना जावे कि यह खांदेहिक 
` ड्रान आत्मा के स्वरुप में स्थित है । तो घद सांदेहिक शान नहीं 
._ झहला सकता, फ्यकि अव्यवस्था अर्थात्‌ सांदेहिक शान सवेदा 
बदल्ञता रहता है, यदि ऐसा मानें कि सांदेहिक शान आत्मा के 
स्वरुप में स्थित नहीं, तो उसका होना ही प्रमाणित नहीं होता॥ 
। और जिस सांदेहिक शान को संदेह का कारण माना था, उसके न 
होने से संदेह का शल्य होना प्रमाणित होगया। वस्तुतः दातं तो 
पह है कि सांदेहिक हान को उनके स्वरूप में ठीक मानने से संशय 
| की उत्पत्ति का सांदेहिक शान खे होना असम्भव हैं। यदि सांदे हिक 
दानको स्त्रसत्ता में भी खंशय-जनक माना ज्ञाचे तो प्रथम उसको 
य ब्रानना पड़ेगा, जिससे कि घह किली का कारण होना सम्भव 
नदो द्वितीय आन्तर-तम प्राप्त होगा, कि संदेह का कारण सांदेहिक 
शान और उसका कारण संशय इसी तरह अनन्त क्रम होगा। अत 
_ एव अव्यवस्था संदेह का कारण नहीं हो सकता अब तृतीय कारण 
| समान धर्म के प्रसंग में विवाद करते हैँ। 
 _ सूञ्र-तथाऽत्यन्त संशयस्तघम्मे सातत्योपपत्तः ॥५॥ 
अर्थ-इसरो तरह संशय उत्पन्न करने वाले समान-धर्म के 
प्रत्येक समय ज्ञान होने से संशय नष्ट नहीं होसकेगा अर्थात्‌ सर्वदा 
नैमित्तिक बना ही रहेगा क्योकि जिस कपोल कल्पना को तुम , 
मानते हो कि समान भर्मेके ज्ञान से संशय अर्थात्‌ संदेह पैदा होता 
है उस समान धम्म को खर्चेदा स्थित रहने से संशय का हमेशा 
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रहना सम्भव प्रतीत होता है। कुतः कोई चस्तु समान धर्म से 


रिक्त नहीं होती और न कभी किसी को ऐसा विचार 
है, कि यह धम्म अथात्‌ विशेष्य समान धर्म अर्थात्‌ प्रत्येक | 
विशेषण /से/-रहित है । किन्तु समान घर्म से सहित, ही ` विः 
शेष्य का शान प्रत्येक विशेषण के सहित होता है । यहां तक विपत्ती 
ने'संशय अर्थात्‌ संदेह के प्रत्येक कारण पर जिनका वर्णेन प्रथमा- | 
ध्याय के सूत्र २३ में आया. था युक्तियां देकर उन से संशय, की | 
उत्पत्ति का खण्डन करके संशय की खत्ता का निषेध अर्थात्‌ ` श्य 
परिमित किया, अव अगले सूत्र में उनपाक्षिक युक्तियो का उत्तर 
दिया जायगा । 


सुत्र-यथोक्ताध्यवसाया देवंत द्विशेषापेक्षात्‌ संशयेना- 
` ` संशयोनात्यन्त संशयोचा ॥ ६ ॥ ऐ 
अर्थ--संशय की उत्पत्ति का न होना अथवा उसकी सत्ता का 
खरडन किसी प्रकार भी होना सस्भव नहीं क्योंकि केवल समात 
अस अर्थात प्रत्येक विशेषण का शान होना ही संशय का कारण 
नहीं यदि।विपक्ती यह कहे कि आप के पाख क्‍या प्रमाण है, कि | 
केवल, समानध अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण ही संशय का कारण 
नहीं,तो उसका उत्तर महात्मा गौतम जी ने यह दिया है कि जिस .. 
सूज संख्या २३ में समान धर्म के शान को संशय का कारण माना 
डसमें सेवल. समान धर्म के शान अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण के शात 
संशय का कारण नहीं बतलायर किन्तु समान धर्म के ज्ञान और 
विशेष्य धर्म की अपेक्षा को अर्थात्‌ भत्येक विशेषश के मालूम होने 
और नवीन विशेषणके प्रतीत करनेको इच्छाहोनेका नाम संशयहे और 
चह यावत्‌ विशेष्य धर्म अर्थात्‌ नवीन विशेषण का ज्ञान न हो जावे 
तावत्‌ प्रत्येक विशेषण के ज्ञान होने के पश्चात्‌ भी स्थिर रहेगी और 
इसी का नाम संशय है अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण तो पर्याप्त हैं और | 
नवीन विशेषण के प्राप्त करने की इच्छा हे। ( प्रक्ष ) समान धर्म 
अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण के जानने की इच्छा क्‍यों नहीं होती नवीन 
विशेषण के जानने की इच्छा क्यों होती है। ( उत्तर) यावत्‌ समानं 
धर्म का शान तो प्रत्यक्ष होने से प्रथम हो जाता है । तव विशेष्य | 
धर्म के शान की इच्छा उत्पन्न होती हे, क्योंकि जो वस्तु स्वप्रकाश 
में हो उसको इच्छा नहीं उत्पन्न हो सकती, क्योकि इच्छा प्राप्ति के 


| 
| 
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उत्पन्न होती हे । और चह, वस्तु प्रथम, ही मात, है।। अतफव 

_ समान का शान होना कहा गयाहै। पुनः उसके बोध की इच्छा क्यो 

होगी १ ( प्रश्न ) क्या समान घर्म संशय अर्थात्‌ संदेह का. कारण 

| नहीँ? ( उत्तर ).समान धमे अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण संशय" का 
` कारण नहीं, किन्तु प्रत्येक विशेषण का ज्ञान और नूतन विशेषण के 

जानने की इच्छा संशय का कारण है। ( प्रश्न) पुनः लक्ष्ण करते 
समय ऐसा क्यो नहीं कहा? (उत्तर) विशेष्यकी अपेक्षा अर्थात्‌ बोध 
की आवश्यकताके कथनसे यह चूचान्त प्राप्त होजाता है (प्रक्ष) समान 
धर्म के शानमें तो आपने यष्द युक्ति उपस्थितकी, परन्तु विग्रतिपत्ति 
से संशयका निषेध अर्थात्‌ खण्डन किया है, उसका क्या उत्तर है.? 

(उत्तर ) जब दो मज्नष्य पक चिपय पर विवाद करते हैं. तो झोता 

को यह विचार उत्पन्न होता है। कि यह प्रत्येक युक्तियां तो में ' 

सुन रहा ह' परन्तु कोई नूतन युक्ति जिस से सत्य असत्य का 
प्रमाण प्राप्त हो सुझे पर्याप्त करनी चाहिये, अस्तु यह नूतन . युक्ति 
के प्राप्त करने की अवश्यकता ही संशय होने का प्रमाण है। और 
जो यह कथन फिया गया कि “न्यायाधीश” को दो मचुप्यौ की विप्र- 

. तिपत्ति से उस चस्तु के तत्व विषयक शंका उत्पन्न नहीं होती, 
इस का कारण यह है; के उस को समान भम्मं अर्थात्‌ प्रत्येक विशे- 

' एण का ज्ञान ओर चिशेष्य धर्म के जानने की इच्छा नहीं होती. यदि 
यह होती तो शंका का उत्पन्न होना अत्यावश्यक था| शंखय की 
उत्पत्ति तृतीय कारण अव्यवस्था. अर्थात्‌ सशंकित शान. का जो 
| भिटाया. गया उस का उत्तर यह है, कि. यह जो विपक्षी ने कथन 
क्रिया. है, उसका उत्तर यह है, कि दो विग्रतिपत्ति पक्ती मजुष्यौ की 
युक्तियौ को भ्रोता छुनता है, और यह विचार करता है, कि इसके 
तत्व चिषयक नूतन युक्ति को नहीं जानता; जिस से दोनो में से 
पक के विचार को सत्य और दूसरे के परामश को असत्य. प्राप्त 
करू, अब यह विचार भी संशय है विपतिपत्ति के होन से दूर नहीं 
हो सकता अतपच शंका की सत्ता प्रत्येक प्रकार से प्रमाणित हे। 
और सर्वपरिच्षको को परीक्षा से इसका प्रमाण प्राप्त हो सकता है। 
(प्र्न ) संशय किख को कहते हैं ? ( उत्तर) अएपश जीवात्मा को ' 
(प्रक्ष) सशय का यथार्थ कारण क्या.है.? (उत्तर) जीचात्मा की 
अल्पशता ही संशय का यथार्थ कारण-है। ( प्रक्ष.) यदि संशय. के 
श्रस्तित्व को न माना जाबे तो क्या. हानि उत्पन्न होती है ? (उत्तर) 
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यदि संशय अर्थात्‌ शङ्गा की सत्ता ही संसार में न होती तो | 
मह्नष्य शब्द का सार्थक अर्थ यथार्थ न होता क्योकि मलुष्य का | 
अर्थ परी्षकका है और जव तक संशय न हो, तब तक परीच्षाका | 
होना अम्भव है। ( प्रश्न ) संशय के होने का प्रमाण क्या है। | 


उत्तरस्‌ “यत्रसयस्तत्रैष सुत्तरोत्तर प्रसङ्गः? ॥।७॥ 


अर्थ-जहां २ सन्देह उत्पन्न होता हैः वहां ही प्रश्नोत्तर के रङ्ग | 

से परीक्षा होती है अर्थात्‌ जब विपक्षी उसका खण्डन करतां है। i 
तब प्रत्येक सत्ता के मानने चाले को उसे परिमित करना पड़ताहै। | 
इस खे प्रामाणिक होता है कि सँसार में प्रश्नोत्तर और परीक्षा को | 
| 


.देख कर प्रत्येक मनुष्य को संशय होना प्रतीत होता है। अत एव 
संशय ही परीच्ता का कारण है। और कोई कार्य्यं बिना कारण फे 
नहीं होता क्योंकि संसार में परीक्षा होती सब मलुष्य देखते हैं, | 
जिस से संशय की सत्ता का प्रमाण मिलता है । यदि संशय न होता | 
तो संसार में परीक्षा की प्रतीत भी दृष्टि गोचर नहीं होगी, क्योकि 
प्रत्येक वस्तु की परीक्षा संशय के कारणा होती है, अतएव प्रथम 
ही संशय की परीक्षा कीगई। अब आगे प्रमाण आदि परीक्षा “ 
लिखी जावेगी । ( प्रश्न) परीक्षा से क्‍या जाम है? (उत्तर) 
परीक्षा से प्रत्येक वस्तु का ज्ञान विश्वास पूरित होजाताहै 
और विश्वास पूरित ज्ञान के होने से उस पर कर्म होता है, और 
कर्म से फल प्राप्ति होती है, वर्तमान में जो मञ्ुष्य बहुत सी बातों 
को मोनते हुये उस पर कर्म नहीं करते, उसका साफ कारण यह है 
कि उनके मनुष्यों को उन कार्य्यों के खुखदायक होने का. विश्वास | 
पूरित ज्ञान नहीं क्‍योंकि मञुष्य सुख चाहता है, और दुःखसे बचने 
की इच्छा करता है, परन्तु विश्वास पूरित ज्ञान के न होनेके कारण 
से बहुत दुः देने वाले कार्य्यों का न त्याग करते हैं और न झुल 
दायक कार्यों को करते हैं, अब विपक्षी प्रमाण की परीक्षा करता है 
और यह सूत्र पूर्वपक्त अर्थात्‌ पाक्षिक युक्तियाँ के हैं । 


खेज-प्रत्यक्षादीनाम प्रामाण्यं त्ैकाल्यासिद्धे! ॥८॥ 


अर्थ-प्रत्यक्षादि का प्रमाण मानना ठीक नहीं क्योंकि इनकी 
सत्ता अर्थात्‌ प्रमाण होना तीनों काल में प्रमाण को प्राप्त.नहीं होता 
` क्योंकि तत्येक प्रमाण का ज्ञान इन तीनों दशाओं से पृथक्‌ नहीं हो 
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सकता। प्रथम यह है, कि प्रमाण का ज्ञान अमेय ज्ञान से प्रथम हो, 
| द्वितीय यह है, कि प्रमेय के बोध करने के पश्चात्‌ प्रमाण का शान हो 


_ तृतीय दशा यह है, कि प्रमाण और प्रमेयका शान एक ही साथ हो 


जाबे। यहां प्रमाण खे प्रथम प्रत्यक्ष प्रमाण लेकर उसको शुन्य परि- 
मित करने के वास्ते तीनो काल में प्रत्यक्ष का परिमित न होना 
बिपक्षी ने युक्ति उपस्थित की, अव यह प्रश्न र उपस्थित हुआ कि 


' क्या कारण हे, कि प्रत्यक्ष प्रमाण तीनों काल मे प्रमाण को प्राप्त नहीं 


होता, उसके वास्ते विपक्षी अगले सूरो में युक्ति उपस्थित करता 
है। क्योंकि विवादी मजुष्य बिना युक्ति किली विवादको नहीं मानते 
यदि कोई पुरष यह प्रश्न उपस्थित करे, कि बिना युक्ति मानने में 
क्या हानि हे, क्योकि श्रपद पुरुप युक्ति से प्रत्येक वस्तु की परीक्षा 
तो कर ही नहीं सकता कुछ न कुछ बाते माननी ही पड़ती हैं, पर- 
न्तु ऐसा मानने से प्रथम तो मनुष्य की मननशीलता जिसके कारण 
से मनुष्य दूसरे पशुओं से विशेष गिना जाता है," और जो कुदरती 
-तौर पर शिशु अवस्था से ही प्राप्त होता है, चिलकुल हानि कारक 
। परन्तु सर्वश्च परमात्मा का कोई कार्य्य हानिकारक नहीं तो 
उसका मनुष्य की प्रकृति मे मननशीलता रखना किसी प्रकार भी 
हानिकारक नहीं होखकता यदि येनकेन प्रकारेण यह मान लिया 
जावे, कि-प्रकृतिने मननशीलता मचुष्यकी पङतिमें विना लाभ रका 
तो मनुष्य किसी विषय को खत्यासत्य कह ही नहीं सकता, उस 
दृशा में एक योगी, और अश के कथन में हठ करने पर किसी को 
अशुद्ध नहीं कहसकते प्रत्येक को शुद्ध मारता एड़ेगा | जिस से एक 
वस्तु की बाबत दो हठ सम्बन्धी सस्मूतियों का पक्ती और विपत्ती 
का मान लेना असम्भव हो जायगा इस वास्ते प्रत्येक वस्तु विष- 
यक युक्तियों से परीक्षा करना आवश्यक समभ कर अब प्रमाण के 
श्य परिमित करने के लिये युक्तय उपस्थित कीजाती हैं । (पश्च) 
प्रत्यक्ष प्रमाण को प्रमेय शान के प्रथम मानने में क्या हानि हे? ' 


उस्तर-पूव्वेहि प्रमाण सिद्धौ भेन्द्रियाथे सन्निकर्षात्प- 
स्यचोत्पत्तिः॥ ६ ॥ `. 
अर्थ-यदि प्रत्यक्त प्रमाण का ज्ञान प्रमेय ज्ञान से पूर्य लेंगे 


तो इन्द्रिय और शर्थ अर्थात्‌ बस्तु के विषय से घत्यक्ष शान पेदा 


नहीं हुआ, क्योंकि उसको प्रमेय ञान से पूर्व माना जया है। और 
दे 
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जो इन्द्रियार्थ योग से उत्पन्न न हो । वह पूत्यक्त कहला | नहीं | 
सकता कुतः पूत्यच्त का लक्षण यही है । कि वह इन्द्रियार्थके संयोग 
से पैदा हो जब प्रत्यक्ष के लक्षण में उसका आना सम्भव नहीं तो 
उसे प्रत्यक्ष कहना परस्पर विरुद्ध है। क्योकि यह नियम है। कि 
प्रत्येक वस्तु की सत्ता लक्षण और प्रमाण से ही मानी जाती है। 
केवल कथन मात्र से किसी वस्तु की सत्ता का सिद्ध होना असः। 
स्थच है | अब भत्यक्त का जो लक्षण आपने कथन किया है, वह प्रमेय 
ज्ञान से प्रथम उपस्थित होने वाले ज्ञान में नहीं घट सकता अतण्व 
प्रमेय ज्ञान से पूरे तो प्रत्यक्त प्राण होना असस्सव है। ( प्रश्न) 
यदि यह माना जावे, कि प्रमेय के शान होने के पश्चात्‌ प्रत्यक्ष का | 
ज्ञान होता है, तो इस में झ्या दानि है ? 
छत्तरं-'पश्चातुसिडो न प्रमाणेभ्यः धरमेघखिद्धे४! ।.१०॥| 
अर्थ-यदि यह मानलोगे कि प्रमेय शानके पश्चात्‌ हम प्रत्यक्ष प्र 
भाण के शान को मानेंगे तो प्रमाण से प्रमेय का ज्ञान न होगा किन्तु ` 
मेय ज्ञान के लिए ऐसे प्रमाणक्नी जरूरत ही नदीं, . क्योंकि .प्रमाण 
की आवश्यकता केचल प्रमेय के ज्ञानके जिये है । जब प्रमेय का शान 
बिना प्रमाण के हो गया, तो उब प्रमाण की छाचश्यकता ही वया ए 
चयोक्ति जिस चस्लु क ञान के चास्ते प्रमाण कॉ आवश्यकता था, 
उस चरूलु का शान प्रथम ही दो गया, इस वास्ते यह कथन विल 
कुल टीक नहीं है के प्रमेय शान के वाद प्रत्यक्ष प्रमाण उत्पन्नही 
जावेगा । चदि कोई मलुष्य यह कहे कि प्रमाण से प्रमेय का ज्ञात 
होना नहीं मानते, किन्तु प्रमाण केचल प्रमेय शान के डढ़ करने क 
लिंऽ है, तो यह कहना सराखंर असत्य दोगा । कुतः घीति अथवि 
वस्तु की योग्यता को जानने वाले शास्त्र का नाम माण है। और | 
विनो साधन के किसी मझुप्य को किसी, वस्तुका छान नहीं होतां 
शौर चिना साधन के ज्ञान की उत्पत्ति मानने से प्रश्ना चक्षु को रूप _ 
का ज्ञान होना चाहिए । यदि कथन करो कि उसको चिना चत्तु के 
रूप का ज्ञान नहीं हो सकता तो विना साधन. के झानका न होना 
परिभित होगया, जब बिना साधन के प्रमातां अर्थात्‌ जीवात्मा को | 
किसी प्रमेय का ज्ञान होना सम्भव नहीं तो प्रमेय ज्ञानके पश्चात्‌ | 
प्रमाण की सत्ताका , अनुभव करना चिलकुल असत्य है, अतपव 
अमेय ज्ञान के पश्चात्‌ भी प्रमाण का ज्ञान होना असम्भव हे । (प्रश्न) 
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र हम पक काल में प्रमाण और प्रमेय दोनों का झान होना मानते हैं। 
इस में किस पक्त को उठाओगे ? 


उत्तर--“युगपत्सिदधौ प्रत्यथै नियतत्वात्‌ ऋमबू- 
त्तित्याभाचो बुद्धीनास्‌ ? ॥ ११ । \ 
अर्थ-यदि ऐसा सानोगे कि एक ही समय में प्रमाण और पूमेय 
| दोनों का ज्ञान दोजाचेगा, तो यह असत्य है | क्योकि सन का यह 
सत्तर है कि उस में पक काल सें दो झान उत्पन्न नहीं होसकते 
अर्थात्‌ क्ञान नियत कर्म्मबृक्ति अर्थात्‌ क्रमाठसार हुआ करता है 
एकही साथ दो ज्ञान का होना असस्भ्य है। तो तुम्हारा यह विचार 
किस तरह सत्य होसकता है, कि प्रमाण र प्रमेय का ज्ञान युग- 
पत्‌ होजावेगा । उपरोक्त इन तीनो युक्तियों के डार बिपक्षी ने यह 
परिमित कर दिया कि प्रत्यक्ष पूमाणी का किसी प्रकार भी परि. 
मित होना सम्भव नहीं | अतएव उनकी खा का होना सत्य ही 
` नह्दी। कुतः जिस पृभेय ज्ञान के लिए पूमाण की आवश्यकता थी, 
उसके साथ तीनों काख में पूभाण का विषय परिमित नहीं होसक- 
` ता। जिसका विषय तीनो काल में परिमित न हो उस के होने का 
.. था पमाण है। विपक्षी के इस वाद का उत्तर अगले सूत्र मे देते हैं: 
उपरोक्त चार खूर पूर्व पक्त अर्थात्‌ विपक्ती की ओर छे हैं। और 
` उनका उत्तर मदात्मा गोतमजी की ओर से यहां कुछ पृश्षोत्तर 
` 'की रीति पर लिखे जाते हैं, जिससे कि तात्पर्य पूरा निकल जआचेकष 
(पक्ष) क्यों | सनमें एक कालमें दो शान की उत्पत्ति न सान. ली 
जावे ? ( उत्तर ) मन बत ही सूष्म अर्थात्‌ अणु है उसमें एक 
फल में दो ही झानका होना सम्भव नहीं उसका विशेष विचार सन . 
की परीक्षा के समय पर किया जायया (धर्ष) हम एक कालं 
में दो झान उत्पन्न होते देखते हैं । अर्थात्‌ किसी शब्द के सुनने. से 
` उस शाब्द का और उस के अथो का. ठीक २ ज्ञान होता है। 
जिसके साथर २ होने में कोई संशय नही क्योकि उस में काल का 
कोई मेद टि गोचर नहीं होता । ( उत्तर ) यह वात्ता सत्य नहीं 
(क्योंकि काल के सूदम प्रचाह्‌ को प्रत्येक जन बोध नहीं कर 
सकता, जिससे एक निमेष को त्येक मञ्ुष्य [समयः का बहुत लघु 
माणा विचार करता है | उसमे साठ पल एक दूसरे के पश्चात्‌ अयः 
तीत होजाते हैं । अतणच एक ही काल नहीं कहला सकता, कुतः 
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शब्द के भोत्र में जाने के पश्चात्‌ उसके अथौ का ज्ञान होता है। 
दवितीय यह उदाहरण ठीक नहीं, क्योंकि दो ज्ञान नहीं, किन्तु 
शब्दार्थ सम्बन्ध से दोनों का शान एक ही कहना ठीक है । ( प्रश्न ) 
शब्द और अर्थ दो पृथक्‌ २ वस्तु हैं। अतप्य्य इनका शान भी | 
पृथक्‌ २ होगा क्योंकि बहुत से सूर्ख मचुष्य शब्द खुन कर भी अर्थ 
के ्ञानसे अनभिज्ञ रहतेहँ । यदि शब्दार्थ प्क होते तो जिखको .शब्द्‌ 
का ज्ञान होता, उसको अर्थ का वोध होना आवश्यक था परन्तु 
ऐसा बहुत स्थानों पर नहीं होता, जिस से शब्दार्थं का प्रथक्‌ 
होना परिमित होता है। अतएव शब्दार्थ का ज्ञान दो चस्तुश्रौ का 
शान है । ( उत्तर ) आप के इस कथन से साफ़ मतीत होगया, कि 
मूख मलुष्यों को शब्द के साथ :अर्थ का ज्ञान नहीं होता जिस से 
एक काल में दो वस्तुओं का ज्ञान नहीं हुआ और जानने वाले को 
शब्द के खुनने के पश्चात्‌ उसके जाने हुए अर्थ की स्मरति दोती है। 
अतएव एककाल में दो ज्ञान नहीं होते, इसका उत्तर महात्मा 
जी यह देते हैं । 


भेकाल्या सिद्वेः प्रतिषेघानुपपक्ति! ॥ १२ ॥ 

. अर्थे तीनों काल में परिमित न होने से आपका खणंडन करना 
परिमित नहीं 'होसकता, क्योंकि खण्डन तीन अवस्थाओं फे 
सिवाय और नियम से होना असम्भव है या तो प्रमाण शान से 

उसका खराडन होगा, अथवा प्रमाण जान के सहित अथवा 
प्रमाण शान के पश्चात्‌ अव तीनो अवस्थाओं में खण्डन सत्य नहीं 
क्योकि यदि यह कथन किया जावे, कि प्रमाण ज्ञान के प्रथम 
उसका खण्डन करेंगे तो विल्कुल असत्य है, क्योकि किसी वस्तु के 
पश्चात्‌ उसका खण्डन हो सकता है, जिस वस्तु का ज्ञान 
ही नहीं डसकी सत्ता का कोई प्रमाण नहीं और जिस की सत्ता का 
शान नहीं उसका खण्डन होना असम्भव है। यदि कथन करो कि 
प्रमाण की सत्ता के ज्ञान के पश्चात्‌ उस का खण्डन करेंगे, तौ भी 
ठीक नहीं क्योंकि .जिस वस्तु की सत्ता का पूरा ज्ञान होजावे उस 
का खण्डन किसी प्रकार भी. होना सम्भव नहीं यंदि कहो, कि 
एक काल में प्रमाण और उसकी सत्ता का खण्डन होगा तो यहां 
फिर बही तुम्हारी 'विरुद्ध युक्ति उपस्थित होजायगी । अतएव 
आपकी यह युक्ति कि तीनोकाल में परिमित न होने से मत्याक्षादि 


. 
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नहीं हैं, विलकुल अखत्य है। क्याकि-तम्दारा खण्डन भी 
तीनों काल में परिमित नहीं होता, जिस से पूरा पता मिलता है, 
कि युक्ति असिद्ध है । क्योंकि इसकी सत्ता पूरे तात्पर्य्य के स्थान 
$स्वसत्ताको परिमित नहीं करसकती । इसके खण्डन मे महात्मा 
गौतम आगे और युक्ति उपस्थित करते हैं। , 


युन्न-'सब्ञे प्रमाण प्रातिषेधाच्च प्रातिषेधाङुपपत्ति? १३। 


अर्थ -यदि प्रमाणौ का खण्डन असत्य माना जावे तो खएडन 
होना असम्भव है । खण्डन के सत्य श्रौर असत्य होने में किलो न 
प्रमाण की आवश्यकता है, जब प्रत्येक प्रमाण की सत्ता नष्ट 
होगई तो उस खण्डन को सत्य परिमित करनेके लिये कोई प्रमाण 
ही नही अथच सत्य का प्रमाण न मिलने से खणडन स्वमेव असिद्ध 
_ होगया । ( प्रश्न ) खण्डन कयो असिद्ध होगा सम्भव है, कि-सिद्ध 
हो क्योंकि सत्या सत्य के वास्ते प्रमाण आवश्यक है, उसका असिद्ध 
कहदेना किख प्रकार सत्य होसकता है। ( उत्तर) प्रमाण की 
आवश्यकता भाष अर्थात्‌ सत्ता के परिमित करने के लिये होती हे। 
शून्य के वास्ते नहं! । जो खण्डन करने वाला विपक्षी है। उसका 
काय्यं है, कि खण्डन को परिमित करले और जबतक खण्डन का 
पक्त परिमित न होजाबे, तवतक वह स्थायीरूप से स्थिरही नहीं 

| और प्रमाणी का खणडन परिमित न हुआ तो प्रमाण परिमित होगये। 
(प्रश्न ) यदि प्रभाण के खण्डन मे प्रमाण न होने से उस की सत्ता 
परिमित नहीं होती और प्रत्येक वस्तुकी सत्ताके चास्ते प्रमाण की 
आवश्यकता हो, तदपि प्रमाण का खण्डन होजायगा, क्योंकि प्रमाण 
_को भी अपनी सक्ताके वास्ते द्वितीय प्रमाण की आवश्यकता है। 
शरीर दवितीय प्रमाण को तृतीय प्रमाण की एंवमेव यह' असङ्ग अनन्त 
होजावैगा । यदि यद कथन किया जावे, कि प्रमाण के चास्ते किसी 
पूमाण की आवश्यकता नहीं, तो तुम्हारा सिद्धान्त नष्ट होगया, कि 
प्त्येक बस्तु की सत्ता बिना पूमाण के विश्वासरूप नहीं होसकती | 
जब आपके पूमाण को ही पूमाण की आवश्यकता है, और तुम उस 
को बिना पूमाण खिग जानते हो, तो यह सिद्धान्त ठीक न रहा, कि 
प्रत्येक सत्ता के लिये प्रमाण की आवश्यकता है । जब यह सिद्धान्त 
होक न रहा तो प्रमाणो का खण्डन डोक है। ( उत्तर ) प्रत्येक बस्लु 
की मूल होती है। परन्तु मूल की मूल नहीं होती, अतपच सूख 


/ 


३६ न्यायदुर्शन-भाषानुवाद 


सर्वदा विना मूल के मांनी जाती हे । चत्तु प्रत्येक वस्तु के रूप को 
देखती है, परन्तु चक्तु के देखने के वास्ते किसी ड्वितीय चक्षु की 
आवश्यकता नहीं। परन्तु च्छ का प्रतिचिम्व किसी दूसरी वस्तु 
में चु ही से देखा जाता हे। अतएव प्रमाण के प्रामाणिक करने 
: के लिये किसी द्वितीय प्रमाण की आवश्यकता नहीं, किन्तु प्रमाण 
स्वयमेव सिद्ध है । प्रत्येक वस्तु के स्वरूप को देखने के चास्ते चु 
की आवश्यक्ता है । और चिना चज के रूप का शान होना सम्भव 
नहीं, परन्तु चच स्वयमेव द्वितीय चल्नु विना खप्रतिबिम्ब के द्वारा 
अपने रूप को देखती हे। एचमेव प्रमाण को परिमित होना ममेय 
शान के द्वारा होजाता है। किसी अन्य प्रमाण की आवश्यकता नहीं। 
अतएव न सिद्धान्त का खण्डन होता है और नहीं अनवस्था होती 
है। आगे चल कर प्रमाणो के प्रमाणित करने के वास्ते एक और 
युक्ति उपस्थित करते हैं। . 
स्‌०-तत्पापाण्येबानसवे प्रमाणविपति घेधः॥ १४॥' 
अर्थ-यदि इस खण्डन को, कि प्रत्यक्षादिप्रमाण नहीं हैं। प्रमाण 
देकर परिमित किया जाबे तो खणडन के चास्ते प्रमाण के सिल जाने 
सअणडन का मूल प्रमाण पर जा रहेगा और जिस खणडन का 
पूल भमाण पर हो वह प्रमाण के नष्ट होने पर किसी प्रकार भी 
स्थित नही रह सकता । जब खण्डन स्थित न रहा तो विपक्षी का 
ऊल पक्ष ही नए हो गया । ( प्रश्न) तुमने विपक्षी की युक्ति का खः 
hn ममाणो को सिद्ध कर दिया, परन्तु पूमाण की खत्ता में 
झुक्ति नहीं दी-( उत्तर ) यदि किसी वस्तु के खण्डन में जो 
युक्तियां उपस्थित की जावें और बह असत्य 


खण्डन से विपक्षी का पत्त स्थित रहता है। परंतु ङः 


॥ सके सत्य होनेमें 
फिर भी संशय रहता है। जब तक कि 


अपने पक्ष के प्रति- 


की सत्ताके सत्य होनेमें युक्तियां न मिलजाबे,तवतक पच्च सिद्ध नहाँ 
कदा जासक्का। (उत्तर)जो मनुष्य किसी बिषयके खशडनमें युक्तियां- 
उपस्थित करे। यदि बह युक्तियां असिद्ध हो जायें तो निग्रह स्थान 
म॑ आजाताहै। उसका कोई स्वत्व नहीं रहता-परन्लु आगे इस विषयः 


[ 


अतपच जव तक प्रमाणों , 
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' सत्न’ ~_भ्रकाल्यापतिषिधञ्च शव्दादातोष्यस्िद्धि- 

चत्तत्सिडः ॥ १५॥ 

_ श्र्थ--तीनोंकाल में होने का जो खण्डन कियां गया बह विना 

` जुक्रियों के है । जेखा कि प्रथम यह हो चुका है, कि प्राप्त होने का 

कारण और जो वस्ठु मालूम हो । इन दोनौमें से किसी एक़रका कहीं 

; दूसरे से प्रथम और कहीं पश्चात्‌, और किसी जगह एक साथ 

| होनेसे और कोई ख़ास नियम न होनेके कारण जहां जैसो 

हो वहां बैलाही कथन करना चाहिये । इसका उदाहरण पहले दे 

चुके हैं| यहां केवल नमूने कें तौर पर बयान किया है। कि शब्द 

| सेवाजी की सिद्धि होने के अजुसार प्रमाण की सिद्धि होने से 

_ तीनो काल में होने का खण्डन होना असस्भव है । क्योंकि किसी 

. प्य वीन सितारादि वाद्यो का शब्द के छारा शुभान किया 
जाता है। उस समय वाद्य जॉनने योग्य बस्तु और शब्द जानने `का 
कारण होता है। ऐसे ही पूर्व सिद्ध प्रमेय अर्थात्‌ मालूसात -के 
पश्चात्‌ उत्पन्न होने वाले ्रमाणों के द्वारा सिद्धि देखी जाती है। 
इसमें तीनों काल में प्रमाण होने का पक्ष विना युक्ति है॥ इसके 
बोध से यह पता लगता है। कि यदि चाद्य किसी मकोन' में चज- 
रहा हो जहां से हमको दष्टि गोचर न दो, तो उस का ज्ञान आ- 

बाज से ही होसकता है। बिना आवाज - के उसका ज्ञान नहीं हों: 
लकता और आवाज, के होते ही यह मालूम दोने लगता है.। किं 
५ द्वन » बजरही है या “वांझरी” वजरही है । अब बांसरी या वीन 
के मालूम होने का कारण आवाज प्रमाण है । अथवा चक्षु श्रोत्र 
नासिकादि से प्रमेय का शान होता है अतएव रमाण को पश्चात्‌. 
सिद्ध होने में जो युक्ति दीगई थी । खो प्रमाण खे अमेय की सिद्धि 
न होगी | इस युक्ति से जो तीना काल मे न होना सिद्ध कियागया। 
वह टीक नहीं एक दी वस्तु जिस समय किसी को श्राप्त हो तब 
प्रमाण कहलाती है । और जब जानने योग्य हो तब त्रमेय कहलाती 
है। इसका उदाहरण अगले सूनर में बयान किया जातो है । (प्रश्न ) 
उपरोक्त सूत्र में एक प्रकार का चक्र खा पाया जाता । जिससे 
सत्य वाती का पता लगना कठिन प्रतीत होता है । क्योंकि ' यदि 
'प्रभाण का खंडन टीक मान लिया जाघे तो खंडन के सत्य या 

अंसत्य होने का प्रमाण नहीं मित्र सकता । यदि उसको अरसत्य 


fF 
jy + 
न 
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माना जावे तो प्रमाण के दारा प्रमाणी को मालूम करना आवश्यक 
प्रतीत होता है | क्योंकि प्रमाण जब सत्य माने जावेंगे तो प्रमिति 
अथवा सत्य ज्ञान का कारण ही समझ कर उन्हे माना जावेगा । 
तो प्रमाणो के मालूम करने के वास्ते यह जरूरी और दूसरे कारणों 
की तलाश भी आवश्यक होगी । और उन का प्रमाणो से 
एथक होना आवश्यक है । क्योंकि इन धमाणां के शल्य होने की 
परीक्षा की जावेगी । उस समय यह माण तो प्रमेय हो जावेंगे । 
और कोई प्रमेय बिना प्रमाण के सिद्ध न हो सकेगा यही नियम 
माना जावे तो प्रमाण किस घकार प्रमाणित होंगे । यदि यह कहां 
जावे, कि इनमें से जो एक की परीक्षा करेंगे और दूसरा उसके 
चास्ते क्रारण हो जावेगा तो प्रमाणों की सिद्धि में अन्योन्याश्रय 
होगा। जिससे किसी पक का स्थित होना कठिन हो जायगा। 
( उत्तर ) यदि नियमानुसार दृष्टि की जावे तो कुछ भी.कठिन नहीं 
ककि हमारे सामने बहुत से उदाहरण उपरि हैं। यथा पिता 
ओर पुत्र में जव किसी को पिता कहा जावेगा, तो उसके वास्ते 
उतर का होना आवश्यक होगा और जब पुत्र कहा जाबेगा, तो पिता 
का होना आवश्यक है । बिनापुत्र के होने के कोई पिता नहीं कहला 
सकता । और बिना पिता के कोई पुत्र नहीं हो सकता । इससे 


पर एक उदाहरण देकर समभाते हैं । ' 
स्‌०--प्रमेयता च तुला भामास्यचत्‌ ॥ १६॥ 


अर्थ-प्रमाण की परीक्षा के समय उसका प्रमेय होना तुला के 
प्रमाण की तरह हे जिस प्रत्येक वस्तु के भार करने में कांट और 
चाड अमारा समझे जाते हैं, किन्तु तुला और वाट का भार मालूम 
करना होता है अर्थात्‌ इस संशय के होने पर क्रि इस वाट का भार 
ठीक है अथवा नहीं । उस के प्रमाण के वास्ते दूसरे प्रमाण की आ- 
वश्यकता होती है, अर्थात्‌ दूसरे बाद से भार करने के विना वस 


5 प्राप्त हो. उसको किसी प्रकार भी असिद्ध कहना ठीक नहीं . 
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भार ठीकहोना खाफू तोरपर मालूम नहीं हो सकता । यरन्लु 

सके वास्ते कौन प्रमाण होता है । उन्हीं अमेय में से कोई मेय 
ही उस के भार करने के वास्ते प्रमाण बन जाता है । अतएन प्रत्येक 
प्रमाण और प्रमेय सभभ चाहिये, कि जब वह ज्ञान का कारण 
“ तब प्रमाण कहलायगा और जब ज्ञान का विषय होगा. तच 


ज्ञाता है परन्तु स्वतन्त्र होने से चह प्रश्नावा कहा जाता है और 
शान वाहरी वस्तुओं के जानने का कारण होने से प्रमाण कहलाता- 
| ज्ञान का विषय होने से प्रमेय भी होता है और प्रमाण और 
_प्रमेय से पृथक्‌ होने से ठीक २ ज्ञान कहलाता है। अतपच पघत्पेक 
_ श्रवसर पर जैसा घिशेषडुश से ध्रलीत हो चेखा ही समभना 
चाहिये । इसी प्रकार कारक शाब्द का भी फैसला होता है। यथा-- 
पृत्‌ खड़ा है, ब्त के खड़े होने में दूसरा सहायता करने बाला नहीं 
_ कितु खड़े होने में स्वतन्त्र है, इसी वास्ते कर्ता समझा जाता है। 
` क्योकि स्वतन्त्रता से क्रिया करने वाले को कर्ता कहते हैं । बरकत को 


_ बृत्षले चन्द्रमा को देखमेयें देखनेका कारण होनेसे कारण कहलाता 
है| (परश्च ) कारण किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) जो कर्ता का कम्मी 
करने में सहायक छो वह कारण कहलाता है । ( भ्रक्ष ) सम्प्रदान 
` किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) जिसके वास्ते कोई कर्म किया जाये बह्‌ 
 सम्रदान कहलांता है | कृत्त से पत्ता गिरता है इस स्थान पर कृक्त 
अपादान है। ( प्रश्न ) अपादान किसे कहते हैं ? ( उच्तर ) ज्ञो 
किसी वस्तु के श्रुथक्‌ होजाने से निश्चल बना रहे उसे उपादान 
कहते हैं । वक्त मे जन्तु हैं । इख स्थान पर खच्च उन जन्तुओं का 
आधार है। जो किसी वस्तु का आधार हो उसे अधिकरण कारक 
` कहते हैं । इख प्रकार विचारने से मालूम होंता हे, कि न तो पत्येक 
वय ही कारक'है किन्तु ख़ास प्रकार की क्रिया अर्थात्‌ कर्मवान्‌ 
कमे का कारण कारक है । इस तरह छः कारको को समक 'लेना 
चाहिये। ( प्रश्न ) छै कारक कौन से हैं ? ( उत्तर ) १ कर्ता, २ कम, 
३ करण, ४ सम्प्रदाय, अपादान, ६ अधिकरण । ( परश्च ) यह किस, 
अकार मान लिया जावे, कि एक ही वस्तु भ्रमाण भी हो जावे और 
प्रमेय भी हो सके । ( उत्तर ) यह तो मत्यच्ष ही है, कि एक ही, मनुः 
'प्य अपने पिता के विचार से पु और अपने पुरके विचार से वित्ता 
5 \ 


य कहलायगा । आत्मा ज्ञान का विषय होने से प्रमेय मे शिना . 


देसता | यहाँ चछ के द्वारा देखने योग्य वस्तु होने से डच्च कम हे । " 


` लगेंगे कि बड़ाई और छोटाई दो विरुद्ध धमे एक में किस प्रकार 


, छुटाई बड़ाई अपेक्षा से एक सेर में रह सकती हे इसा तरह प्रमाण 
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कहा जाता है । इसी प्रकार प्रमाण ओर प्रमेय होते हें । ( प्रश्न) 
लिस समय प्रमाण की परीक्षा करतें हैं वह ,उस समय ममेय हो 
जाता है, तो उस समय. प्रमाण का धर्म उस में रहता है अथवा 
नहों ? यदि कहो कि रहता है, तो एक ही वस्तु में प्रमाण और 
प्रमेय का धर्म किस प्रकार रह सकता है, यदि कहो नहीं रहता तो 
बस्तु की सत्ता में उसका धर्म किस प्रकार नष्ट दहो सकता हे। 
(उत्तर) जिस प्रकार एक सेर वाट छुटांक से बड़ा और. पनसेरी 
खे छोटा है । अबसर में छरांक खे बड़ाई और पंनसेरी से छोटाई | 
स्थित हे अथवा नहीं । यद्यपि चहुत कम जानने चाले मलुष्य कहने | 

| 


रह सकते हैं, परन्तु यहां विरुद्ध नहीं, जो विरुद्ध होने के कारण 
असंभव हो जायें । यदि एक ही वस्तु से बड़ा छोटा कहा जावे तो 
विरेश हो जाता है परन्तु जहां किसी से छोटा किसी से बड़ा 
कहा जावे । वहां अपेक्षा होती है विरोध नहीं होता। जिस तरह 


समय पर जिसके वास्ते वह प्रमाण है, उसके वास्ते प्रमेय उस 

समय पर नहीं है। ( प्रश्न) प्रत्यक्षादि किस प्रकार जाने जाते हैं ! 

श ( उत्तर ) प्रत्यक्षाद्‌ इस प्रकार मालूम होते हैं. जैसे में प्रत्यक 
जानता हूँ अर्थात्‌ मैंने अपनी इन्द्रियां से मालूर किया है अथवा. 


और प्रमेय का धर्म एक वस्तु में रह सकता है। क्‍योंकि जिस | 


. अजुमान से जानता इ' अथवा उपमान से जानता हु'। श्रथवा 
शास्त्र से मालूम करता है । मेरा ज्ञान प्रत्यक्ष से हे, अनुभव से है 
अथवा उपमान से, वा शास्त्रों से उत्पन्न हुआ है | इस तरह पर 
ख़ास ज्ञान से उनके कारण का ज्ञान हा जाता है। जैसे जो घान 
इन्द्रियार्थे से उत्पन्न द्वोता है उसे प्रत्यक्ष कहते हैं अब इस शानकों 
कारण इन्द्रिय है इस तरह एक प्रमाणका परिभित होना सम्भवहै। 
( प्रश्न ) यदि प्रमाण के लिये माण परिमित कियाजाबे तो उसमें 
क्या हानि है ? 


उत्तर--प्रमाणतः सिद्धेः माणानां प्रसाणान्तर सिडि 
प्रसङ्गः ॥ १७ ॥ | 


_ अर्थ-यदि प्रमाण को प्रमाण से परिमित किया जावे, तो 
न्ट पा ~ T: 
प्रत्येक प्रमाण को परिमित करने के लिये और प्रमाणां का प्रसंग 
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कभी खतम न होगां। उदोहरण यह हे, क्रि जिस अमाण से लुम ' 
पहिले प्रमाण को परिमित करोगे उसके लिये तीसरे प्रमाण की | 
ग्रावश्यकता होगी, इसी तरह तीसरे के लिये चौथे की वात यह 
है, कि इसी तरह माणो के अनन्त होने से भी काम नहीं चलेगा 
अस्त में प्रमाण को विला प्रमाण ही सत्य मानना पड़ेगा । जब 
अन्त में नतीजा वही निकला तो परिश्रम करना. वेफ़ायदा हे । 
बिपी इस सिद्धान्त पर कि प्रमाण बिना प्रमाण के परिमित हो- 
जाता हे । इख पत्त को उठांता है। 


पक्ष-तद्वि निवृते वी प्रमाणान्तर सिद्धिदत्‌ प्रपेय- 


सिद्धि! ॥ १८ ॥ ;क्‍ 
अर्थ-यदि प्रमाण को विलो प्रमाण सत्य मानलोगे और उसकी 
सिद्धि को किसी अन्य प्रमाश की आवश्यकता ,नहीं मानोगे, तो 
तुम्हारे इस सिद्धान्त का खणडन होजाने से, कि बिला प्रमाण क्ती 
कोई वस्तु सिद्ध नहीं हो सकती प्रमेय का सिद्ध होना 
भी चिला प्रमाण के ही मानना पड़ेगा और जब प्रमेय विला 
, प्रमाण के सिद्ध होगया तो कुल, प्रमाणो की सत्ता न रहने से उन 
को खण्डन दो जावेगा क्योंकि प्रमेये के सिद्ध करने के लिये प्रमाण 
की आवश्यक सिद्धांत यह था, कि बिला प्रमाण किसी का जान 
होना असम्भव है । जब यह सिद्धांत प्रमाण की सिद्धि, बिल्ला 
प्रमाण के होने से नए दोगया, तो कुल प्रमाण का स्चमेच खण्डन 
हो गया । अव इसके खण्डन की कोई आवश्यकता न रदी । अब 
इस पर महात्मा गौतमजी सिद्धांत खूर लिख कर इस को पूरा 
करते हैं । 
सिद्धान्त--न प्रदीप प्रकाशवत्‌ तत्सिडेः। 


अर्थ--महात्मा गोतम जी इस सूत्र में दीपक को. उदाहरण 
देकर इस वात का फैसला करते हैं, कि जिस तरह विना दीपक के 
चज्ु किसी वस्तु को देख नहीं सकती, परन्तु दीपक के देखने के 
वास्ते आंख को किसी दूसरे दीपक की आवश्यकता नहीं और 
दीपक के न होने को ज्ञान प्रकाश के होने न होने से हो जाता है। 
जब दीपक उपस्थित होता तब आंख प्रत्येक वस्तु को देखती है। 
और जब नहीं होता नहीं देखती । इस तरह पर आंख के देखने से 
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दीपक के होनें न होने का अनुमान होता है और प्राप्त उपदेश 
से भी पता लगता है। जहाँ अंधकार हो चहां दीपक जला कर 
वस्तुओं को मालूम करो । इस तरह प्रत्यक्तादि द्वारा जिन जिन 
चौंजों का ज्ञान से प्रत्यक्ष होने का अभव किया जाता है और 
इन्द्रियार्थ निमित्त खे जो सुख डुःख का प्रभाव मन के द्वारा 
आत्मा तक पहुंचता है उस से मालूम होसकता है जिस तरह 
सकाश दूसरी वस्तुओं के देखने का कारण सिद्ध होता है। इसी 
तरह धरमेय रूप पदार्थ जानने का कारंण होने की अवस्था मे 
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ऊता से पत्यक्षादि को उनहीं मत्यक्ञादि से प्राप्त होना नहीं कहा 


: i से उनके साधन भी पृथक्‌ पृथक हैं। यथा रूप देखनेकें वास्ते 
ज प्रत्यक्ष पमाण है । और सन्द छुनने के लिए श्ोत्र, इस्री तरह 


i अनेक प्रकार का है। अतएव एक ६ 
होने म कोई विरुद्धता नहीं हो सकती । रा 


, गलूम कर लेते हैं। इसी तरह जानने . वाले आत्मा का भी अजु- 


होना मन का लक्षण है। महात्मा गौतम जी पत्यच्तादि प्रमाणों की 
व अब मास तौर पर पृथक २ माणो की परीक्षा करते 
ह्‌ । क्योंकि ममाणो में लक्षण करते समय भ्रथम घत्यज्ञकाही लक्षण 
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कहोथा अब परीक्षा सी प्रथम प्रत्यक्ष की ही करते हैं । यह पू 
पत्त का सूत्र हे। 
प्रत्यक्ष लचण।लुपपतिर समग्र वचनात्‌ ॥ २० ॥ 
अर्थ-क्योकि प्रत्यक्ष के लक्षण में पूरे तौर पर वयान नहीं किया 
| गया अतएव प्रत्यक्ष का जो लक्षण कहा है चह टीक नहीं होसकता 
अब प्रश्न उत्पन्न होता है. कि प्रत्यक्ष के लक्षण में क्या हानि है। 
तो उत्तर प्राप्त हुआ, कि उसका पूरा कारण नहीं कथन किया गया 
` क्योंकि पृत्यक्ष का लक्षण यह किया है, कि जव इन्द्रियार्थ से ज्ञान 
उत्पन्न हो वह प्रत्यक्ष कहलायेगा परन्तु केवल इन्द्रियार्थ के कारण 
से कोई शान उत्पन्न नहीं होता । किन्तु शान इस तरहपर उत्पन्न 
' होता है, कि आत्माका सम्बन्ध मनसे होता है और मनका सम्बन्ध 
इन्द्रियों से और इन्द्रियों का सम्बन्ध वस्तुओं से होता हे। जबकि 
शान के लिये आत्मा, मन, इन्द्रिय और अर्थोका सम्बन्ध बतलाना 
धाहिए या और वतलाया केवल इन्द्रिय अर्थ का सम्बन्ध और इस 
कोई ज्ञान उत्पन्न होना सम्भव नहीं । अतएव यह लक्षण असः 
है और जो लक्षण असम्पूर्ण हो बह लक्षण ठीक नहीं कहला 
सिकता इस वास्ते धत्यक्ष का लक्षण बिलकुल ठीक नहीं है । (प्रश्न) 
फा इन्द्रियार्थ से ज्ञान नहीं होसकता यदि मान लिया जावे तो 
कया हानि होगी । (उत्तर) पहिले वतला दिया गया, कि प्रमाता 
_ अर्धात्‌ जानने वाला, प्रमाण अर्थात्‌ जानने का कारण प्रमेय अर्थात्‌, 
जानने योग्य वस्तु से पमिति अर्थात्‌ ठीक ज्ञान उत्पन्न होता है। 
जव तुम प्रमाता अर्थात्‌ जानने को न मानकर केवल प्रमाण और 
ममेय से ज्ञानका उत्पन्न होना मानोगे, तो ठीक नहीं, क्योकि जानने 
पाला ही नहीं ' (पश्न) यदि हम आत्मा, इन्द्रिय और अर्थ से ज्ञान 
की उत्पत्ति मानले और मनको न माने तो क्या हानि है ? (उत्तर) 
उस अवस्था में एंक ही समय में खच इन्द्रियों के अर्थ का ज्ञान 
दीना चाहिये किन्तु ऐेखा नहीं होता इस वास्ते. मनका सम्बंध 
दोना आवश्यक है । बख यह लक्षण प्रत्यक्ष का ठीक नहीं इस पर 
और हेतु देते हैं ॥ 
नात्ममनखो स्सान्निकर्षा भाचे प्रत्यच्छोत्पात्तिः ॥ २१ ॥ 
अर्थ-आत्मा और मन के सम्बंध के विना प्रत्यक्ष ज्ञान का 
E होना असम्भव है। जैसे इ'द्रिय और अर्थ के सध्य परदा 


] 
| 


५ न्यायदर्शन-भाषानुवाद 


होने से उनका सम्बंध होने पर . किसी वस्तु का शान नहीं होता । 
इसी तरह आत्मा और मन का सम्बंध न होने पर भी ज्ञान नहीं 
होसकता । जैसा; कि पयः देखने में आता है, कि मन के 
दूसरी ओर लगे होनेपर भी किसी आवाजूके झुनने पर भी उसका 
ठीक २ मतलब समक में नहीं आता, और पूणयः बहुत स्त्री वस्तु 
सामने से निकल जाती हैं और उनका ज्ञान नहीं होता । इसलिए 
साफ तोर पर पता लगता है, कि विना आत्मा और मनके सम्वन्ध 
के ज्ञान का उत्पन्न होना असलस्भघ है \ रौर अस्म्भव का डउपदश 
ठीक नहीं होता इस वास्ते भ्रत्यद्च का लक्षण ठौक नहीं । इस के 
सिवाय लक्षण में और कमी बतलाते हैं। 
दिग्देश को लाकाशाष्यप्येबं च्रस्ंगः॥ २२ ॥ 
अ्थे-दिशा, देश, काल और आकाशा के विना भी प्रत्यक्ष नहीं 
होसकता । इस चास्ते प्रत्यक्ष के लक्षण में इनके कथन की भी आः 
बश्यकता थी क्योंकि वे वस्तु पूत्येक स्थान और पूत्येक समय 
मन से सम्वंध रखने वाली हैं इनका सम्बंध किसी वस्तु से र. 
ही नहीं सकता इस वास्ते जिस प्रकार आत्मा का मनसे और मन 
का इन्द्रियां से और इंद्रिय का चिपरयां से संबध को शान का का. 
रण माना है। इसी तरह परं दिशा कालादिको भी ज्ञान का कारणं 
मानना चाहिये । क्यौकि जिसके बिना जो चीज उत्पन्न नहीं 
“वह उसका कारण कहलाता है। जब कि दिशा कालादि के संयोग 
के बिना कोई जान उत्पन्नहों नहीं सकता तो साफ तौर पर यह ज्ञान 
का कारण है किसी वस्तु की उत्पत्तिक सब कारण वयान न करना 
ठीक नहीं अत एव प्रत्यक्ष का लक्षण असम्पूर्ण है। अव इसका उ 
न्तर महात्मा गौतम जी देते हैं। c | 


ज्ञान लिङ्ग त्वादात्म नो नानविराघः ॥ २३ ॥ 
अर्थ-क्योंकि आत्मा का लिंग ज्ञान है इस चास्ते प्रत्येक शान के 
पाप्त करने में दिशा आदि अज्ञानवान्‌ वस्तुओं को कारण मानना 
आवश्यक नहीं और उनके न कहने से कोई हानि नहीं है। इस 
लिये दिशा काल के साथ आत्मा!का . संयोग ज्ञान के कार्य्यो में 
ठीक नहीं, क्योंकि आत्मा ज्ञान के साथ नित्य सम्बंध रखता है। 


करने में कोई हानी नहीं क्योकि ऐसे कारण जिनका सम्बन्ध 
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और ज्ञान क्योकि आत्मा ही को होता है इस वास्ते उसके न बयान 


उपदेश के ज्ञान होजाबे वहां उपदेश की क्या आवश्यकता 

है। इस लिये पृत्यक्ष के लक्षण में आत्मा के न ग्रदण करने खे 

कोई हानि नहीं । (पूश्न) आत्मा के न वयान करने का पक्त तो 

आपने आत्मा का लिङ्ग ही शान होने से दूर कर दिया मन के न 

बयान करने का दोप तो शेष है । 
त्तद्यागपव्य {लगत्वाच्च न मनसः॥ २४॥ 

अर्थ-जिस पूकार शान का आत्मा के लिङ्ग होने-खे आत्मा के ` 

कथन करने की आवश्यकता नहीं इसी तरह पर मन के विना भी 

बहुत से श्ञानौँ का एक साथ होना आवश्यक था । किन्तु यह दृष्टि 

में नहीं आता, कि एक साथ 'बहुत खी वस्तु का छान दोज़ावे 

इस वास्ते पूत्येक शान के साथ जो क्रम से पूतीत. होता है। मनका 

सम्बंध आबश्यक पूतीत होता है । झौर जिसका संयोग आवश्यक 

हो उसके कथन करने की कोई आवश्यकता नहीं । (पूश्न) मनका 

सम्बंध शान के साथ आवश्यक मानने में क्या पमाण है। (उत्तर) 

क्योंकि पांचौ जान इंदवियां पूत्येक समयपर'पक साथ काम करती हैं 

किन्तु शान पक साथ नहीं होता, यदि इन्द्रिय और अथा के 
सम्बंध से ही शान होता तो सब्र विषयो का एक साथ ही ज्ञानहोता 
जिस का न दोना वतला रहा है कि जिस इंद्रिय के साथ मनका 
सम्बंध होता है उस को उसका शान होता हैं । जिसके सांथ 

_ ,मनका सम्बंध नहीं दोता उसके अर्थ काः शान भी नहीं होता 
ग्रथात्‌ अर्थ का ज्ञान होना मन ओर इंद्रिय के सम्बंध पर 
ही है। जब कि मन के विना इंद्विय अर्थ का ज्ञानकर ही नहीं 
सकती तो मन ज्ञान का कारण आवश्यक हुआ । ( पश्न) 
क्या केवल आवश्यक होने के कारण ही आत्मा ओर मन का कथन 
पत्यक्ष के लक्षणों में नहीहै।.(उत्तर) यही कारण नहीं, किन्तु लक्षण 
उस को कहते हैं जो बिना उस क दूस मे नहीं घट 
सके आत्मा और मन पूत्येक् ज्ञान के कारण हैं । अथवा 
चह प्रत्यक्ष से हो अनुमान वाउपमान से अथवा शब्द से तार्प्यं यह 
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कभी हो कभी न हो वतलाने आवश्यक हैं, क्योकि उनके होने से 

काम का होना और न होने से न होना सम्भव है। और जिस के 

साथ नित्य सम्बन्ध हो उस के न वयान करने से कोई हानि नहीं 

पतीत होती हे क्योकि उस. का ज्ञान स्वमेव सम्बंध होजाता ह्दै। 

और उपदेश केवल शान के लिये किया जोता है । जहां बिना 
है 
| 


द न्यायद्शन-भापाजुचाद 
है कि हरेक पमार ले होने वाले ज्ञान से आत्मा और मन का 
सम्बंध है और इंद्रियो का केवल पूत्यक्ष ज्ञान से इस लिये परत्यत्त. 
ज्ञान का कारण इन्द्रिय और अर्थ का सम्बन्ध होना ठीक था। क्यों 
कि प्रत्यक्ष ज्ञान के साथ इन्द्रिय और अथो का सम्बंध विशेषतया 
है। विशेषता यह है, कि मन अपने विचार में मगन होता हे, कि 
सकायक विद्युत की कड़कडाहंट ओ द्वारा मनको चौंका देती है । 
ऐसी अवस्था में आत्मा जानने की इच्छा से मनको नहीं लगाता 
किन्तु इन्द्रियो के सस्वंध से मन और आत्मा को ज्ञान होता है। 
इख कारण से रत्यक्त में आत्मा और मन बड़ा भाग नहीं, किन्तु 
इन्द्रिय ही समभनी चाहिये । (प्रश्न) इन्द्रिय और अर्थ के सम्बंध 
, के प्रधान होने में क्या प्रमाण है। 
तश्चा पदे शो ज्ञानाविशेषा णाम्‌ ॥ २५ ॥ | 
` / अर्थ-पत्यक्त शान के इन्द्रियों के कारण से उत्पन्न होने का प्रः | 
उण यह विशेषता भी है । कि जो भिन्न २ इंद्रियों के कारणसे 
दोती है। यथा किसी वस्तु के छ॒गंधित और दुर्सधित होने का 
श द्वारा होता है। आवाज के कड़ी और नरम होने का 
दारा होता है। और स्वाद्‌ का ज्ञान जिव्हा द्वारा 


विपत्ति और हेतु देता है । 
f च्याइतत्व दृहेलुः ॥ २द्‌॥ 
, = अर्थ-यह कहना ठीक नहीं, कि त्यच्च मे इंद्वियां मधान हैं । 
का इ आत्मा और मनका सम्वन्ध ज्ञान का कारण न माना 
ड सा इंद्िय और अर्थ के सम्बन्धसे ही ज्ञानकी उत्पत्ति मानी 
जावे, तो एक काल मे' दो प्रकार का ज्ञान उत्पन्न न होना जो मन. 
का लक्षण कहाहे'नएहो जायगा क्योंकि मनके लक्षणचुसार 
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क्‍ थे के संबंध को मनके संबंध की आवश्यकता है। वरन्‌ एक काल 


में सब इन्द्रियों के अर्थोंका ज्ञान होना सम्भव है इसलिये भत्यक्त 
श्वान में भी मन और आत्माके सम्वन्ध को शामिल करना चाहिये। 
` थवा इस सूत्र का यह मतलव लेना चाहिये.कि जव किसी एक 


` कार्य्यं मे मन एकाग्र होता है। यथा किसी अच्छे गान के सुनने में, 
_ या और किसी प्रकार मे, तो शेषइन्द्रियां उस समय भी बिषयो से 
` सम्बन्ध रखती है. | यदि इन्द्रियो के कारण झानः होता तो उस अ: 


वस्था में. भी इन्द्रियो के विषयो का ज्ञान होना चाहिये, किन्तु ऐसा 
होतानहीं है अ्तपब यह सिद्धान्त, कि. प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रियां पर 
धान हैं खण्डन दोजाता है और यह लक्षण भी नष्ट होजाता हे, कि 
इन्द्रिय और अर्थ के सम्वन्ध से त्यक्त ज्ञान होता है | इसका उत्तर 
महात्मा गोतम जी देते हैं । { 


नाथ विशेष प्राबल्यात्‌ || २७॥ 


अर्थ-उपरोक्त हेतु का उत्तर यह है, कि इसमें व्याघात नहीं है। 
त्मा और मत्त का संयोग शान का कारण हे, इस में ब्यभिचार 
नहीं होते । न होने का कारण कया है ? खास विषयों की 
विशेषता से तात्पर्य्यं यहे है, कि ऊं ची आवाज के सुनने से सोया 
हुआ या किंखी काम में फँसा हुआ मन फौरन जाग उठताहे, इससे 
इच्चिय और अर्थ के सम्बन्ध को प्रधान कहा जाता है। ज्ञान विना 
मनके नहीं हुआ, किन्तु इन्द्रिय और अर्थ फे संयोगसे, इसके स्थानम 
कि मन इस्ट्रियको जाननेकी ताकतदे,इन्द्रियने मनको जगाकर जानने 
की ताकत दी । इसलिये इन्द्रिय ओर अर्थ के संबन्ध को प्रधान क- 
थन करने से आत्मा और मनके सम्बन्ध का खण्डन नहीं हुआ। 
अर्थेका बल घाला होना इन्द्रिय को प्रधान बनादेता है । और निर्बल. 
होने में मन प्रधान होता है। दोनो के पृथक कारण से उत्पत्ति के. 
कारण व्याघात नहीं है। ओर विशेषार्थ का बलवान होना इंद्वियाँ 
का विषय है मन और आत्म! का विषय. नहीं इस वास्ते इन्द्रिय 
और अर्थ का संयोग ही प्रधान कारण है, क्योकि संकल्प न होने 
पर भी सोणहुए अथवा किसी बिपय में फ़से इषे मनको इन्द्रिय 
और अर्थ के संयोग के कारण ज्ञान होजाता है। यद्यपि उस में मन 
का साथ मिलना भी एक कारण है, किन्तु इन्द्रिय और अर्थ के 
संयोग होते ही मन और आत्मा में क्रिया होने लगती है । इस वास्ते 

\ ड 
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आत्मा इंद्रिय और अर्थ का खंयोग उस क्रिया का कारण होता है 
यद्यपि बिना आत्मा और मद के संयोग के ज्ञान का उत्पन्न होना 
असम्भव है। तौ भी विशेष अर्थ होने से, इसके स्थान में, कि मन 
इन्द्रियों को काम, मे लगाता, इन्द्रियोने मनको काप में लगाया इस 
लिये इन्द्रियों को प्रधान मानकर प्रत्यक्ष इन्द्रिय और अर्थ के संयोग 
से भी कथन कियागया । अब इसपर विपक्षी दूसरे प्रकार के हेतु 
देने घारसुभ करतें हैं । _ 
प्रत्यक्ष सुमान मेक देश ग्रहणादुपलब्घे; ॥ २८॥ 
आर्थ-अब प्रत्यक्ष की परीक्षा में यहद पच्च उठाते हैं, कि प्रत्यक्ष 
का मानना बे दलील है क्योंकि प्रत्यक्ष में जो लक्षण कहा है, कि 
इन्द्रिय और अर्थ के संयोग से उत्पन्न होनेवाला शान प्रत्यक्ष है तो 
जव छृत्ताईि के एक भाग को देखकर शेष खारे बृक्ञका ज्ञानहो जाता 
।तो यह शान पत्यच्त के लक्षण में तो. आ नहीं सकता, क्योंकि 
कुल अर्थ के खाथ इन्द्रिय का संयोग नहीं डुआ और ज्ञान पूरे बृष 
का हुआ है इसलिये इसको अजुमान ही समभना चाहिये, क्योंकि 
चैज्ञका एक भाग बृत्त नहींहै, किन्तु जिसतरह धूएंको देखकर अग्नि 
फा अमान होता है। इसी तरह बृक्त के एक भाग को देखकर, बृत्त 
शि अजुमान होता है । इस के उत्तर में विपक्षी से यह कहना चाः 
हिये, कि कया उस भागसे, जिससे इन्द्रियों ने जाना है शेष बृ्षको 
इूसरी वस्तु मानकर उसका अनुमान के योग्य होना मानते हो,यदि 
कथन करो ऐसा ही मानते हैं, तो ज्ञिस देश के भागौ को इन्द्रिय 
के संयोग से जाना है: उसको छोड़कर शेष. भाग अमेय रहेंगे न 
कि छस का अजमान होगा, क्योंकि जिस भाग को जानलिया है उस 
= जानने के वास्ते दूसरे प्रमाण की आवश्यक्ता नही और एक टुकड़े 


इना मिथ्या शान है। (प्रश्‍न) एक भाग के प्रत्यच्त 

चते दूसरे भागका 
अछ्मान करने में क्या दोष होगा ? ( उत्तर ) प्रथम तो इस में यह 
ब्रक्त का ज्ञान नहा हो 
सकला, क्योंकि एक भाग प्रत्यक्ष है और दूसरा अज्मेय है 
और भत्यच्ष और अनुमेय तो कई प्रकार की बस्तु हैं और एक अव 


(यवी कई विशेषणो वाले हो नहीं ,सकते । (अशन) यदि हम पसा 


~+ 


माने, कि एक देश के प्रत्यक्ष से दूसरे का अच्चमान होना सम्भव 
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है, तौ उसमें क्या हानि होगी ? इसका उत्तर'महात्मा गौतम जी 
न प्रत्घक्तण थावत्ताददप्युपलम्भात्‌। २६॥ | 
श्रथे-जितने भाग का प्रत्यक्ष से ज्ञान होगा उतने ज्ञान से ही 
प्रतयक्ष की सिद्धि होजावेगी, क्‍योंकि बिपक्षी तो प्रत्यक्त को नितान्त 
परिमित कर रहा हैं, जब उसने एक देशका प्रत्यक्ष होना मानलिया 
तो उसके पच्तका खणडन होगया । दूसरे यह है, कि प्रत्यक्ष के न 
मानने परः तो अनुमान किसी तरह हो ही नहीं लकता, क्योंकि अ- 
दुमान'का लक्षण यह किया है कि जब प्रत्यच्त प्रमाण से दो बस्तु- 
की व्याप्ति का शान होजावे तो उनमें से एकको देखकर दूसरे 
का भ्रनुमोन कियाजाता है। यदि प्रत्यक्त की सत्ता नितान्त नष्ट कर 
दी जावे तो अलुमान की सत्ता उससे प्रथम ही नष्ट हो जायगी, 
क्यौकि प्रत्यच्त अछुमान का कारण है। जब) अनुमान के कारण 
व्याप्ति का शान ही न होगा, तो उस के कार्य अज्ञमान की 
उत्पत्ति किस प्रकार होगी और व्याप्ति को ज्ञान केवल प्रस्यच्त 
केद्वारा होता है जब प्रत्यक्ष ही परिमिती न होगा तो अनुमान 
भीन होगा । विपक्षी जिस अनुमान के भरोसे पर 'प्रत्यक्त के 
सएउनपर तय्यार हुआ था, वह अमान शुम होगया ( प्रश्न ) 
जब एक वस्तु के एक अवयव का प्रत्यक्ष होता है और बाकी 
अबयव प्रत्यक्ष नहीं हाते और उससे वस्तु के होने का ज्ञानहोजाता 
तो इस शान को प्रत्यक्ष मानें वा अज्लुमान कहे', इसका उत्तर 
गौतम जी अगले सूत्र में देते हैं 
सू० न चेकदेशोपलाब्धिरचयाविसद्‌ भाधात्‌ ॥ ३० ॥ 
अर्थ-पक अचयच का प्रत्यक्ष शान होने से प्रत्यक्ष को सिद्ध- 
करके इस सूत्र में दूसरे अवयच का त्यक्ष होना सिद्ध करते हैं-- 
भाव यह है कि एंक अवयच के प्रत्यक्ष होने से केवल उस अवयचच 
का ही ज्ञान नहीं होता किन्तु अवयवी के 'खत्‌? होने से एक अच: 
य॑ के ज्ञान होते ही उसके साथी दूसरे अवयवौ के समूह॑भूत अच- 
यवी का भी ज्ञान हों जाता है । अवयवी के दो प्रकार के अचयच 
“एक प्रत्यक्ष से गस्य, दूसरे अगस्य, परस्तु एकावयवज्ञान से सम्‌- 
हभूत अवयवी का शान होना असस्भव नहीं, किन्तु कारण के साथ : 
ही कार्य का ज्ञान लोक में देखा गया है। ( प्रश्न) जच एक भाग से 


» 
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डूसरा भाग पृथक है; तौ एक के ज्ञान से दूसरे का ज्ञान किस । । 
प्रकार हो सकता है ? ( उत्तर ) थह घश्च ठीक नहीं, क्योकि ऐसा 
मानने में तो एक अगम भी प्रत्यक्त नहीं माना जावेगा, क्योंकि एक 
आग को-दूसरे भाग की इन्द्रियों से सम्बन्ध होने में रुकावट दोगी। 
इस प्रकार किसी पूरी वस्तु को मालूम नहीं कर खकेंगे । क्योकि 
न तो सम्पूर्ण बस्तुश्रौ का इन्द्रियो से सम्बन्ध हो सकता है, और न 
सम्पूर्ण का और न ही उस भाग का जिस का शान हुआ है ? झान 
समाप्त होता है यह एक भाग से दूसरे के, न मालूम होने का खण्डन 
है क्योंकि जब कुछ शेप न रहे तो सम्पूर्ण का ज्ञान होता है। यदि 

. कुछ भाग शेप रह जावे तो सम्पूर्ण नहीं कहलो सकता । एक वस्तु 
मे दूसरी के मिले होने से इन्द्रिय और विषयों के सम्बन्ध में विषयों 
से रुकावट होती है. | इस प्रकार रुकावट होने से ज्ञान न दोना 
चाहिये, किन्तु, जब सम्पूर्ण का ज्ञान होना न मानोगे .तो सम्पूर्ण 
कोई वस्तु ही न होगी और जव सम्पूर्ण कोई बस्तु न -मानी जावे 
तो प्रत्यक्ष के विपक्षी से पूछना, कि फिर किस के एक भाग का 
भत्यक्ष मानोंगे क्योकि सम्पूर्ण के न होने से भाग कहला सकता हे 
और सम्पूर्ण होना उस के शान होने से मालूम हो सकता है। 

( पक्ष ) क्या जिस वस्तुका ज्ञान न हो उसको शल्य मानना चाहिये ! 

( उत्तर ) हां जिस वस्तु का किसी प्रमाण से भी ज्ञान न हो सके 
धू ला कि हो नहीं सकती । जितनी चीजें. हैं सबं 
बहुत हाते कोई न कोई प्रमाण है, यदि कोई यह माने कि 
द i चस्ठुप हैं जो प्रमाणो से नहीं जानी जातीं, जैसे 
चर तो” उसका कहना बिलकुल ठीक नही क्योंकि वस्तुओं की 
सत्ता पमाण ही से प्रतीत होती है। ( प्रश्न ) ईश्वर की सत्ता में 
कोई प्रमाण नहीं है, किन्तु ईश्वर की सत्ता को लोग मानते हैं। 
( उत्तर ) प्रथम तो ईश्वर की सत्ता में शब्द प्रमाणं है जिस के 
सम्बन्ध से बहुत से प्रमाण मिल सकते हैं। दूसरे खुष्टि की रचना 
थ सकता है। इस .बास्ते यह कहना, कि 
३ प्रमाण नहीं, ठीक नहीं। तात्पर्य्य इस 

सूत्र का यह है, शकि जिस प्रकार : जिन चस्तुश्रौ को हम 
देखेंगे तो उस के ऊपर के भाग का प्रत्यक्ष होगा अन्द्र के भागों 
का नहीं होगा । उदाहरण यह है कि हम एक आदमी को देखते हैं 
तो उस की त्वचा का प्रत्यक्ष होता है अन्द्र के भागो का नहीं। 
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अब त्वचा का नाम तो आदमी नहीं। आदमी तो कुल शारीर का 
नाम है । लेकिन कहा यह जाता हे, कि हम मजुष्य को प्रत्यक्ष देखते 
हैं। यह नहीं कहते, कि हम त्वचा को देखते हैं । इस वास्ते एक 
देश के प्रत्यक्ष होने से सम्पूर्ण का ज्ञान हो जाता है और चह ज्ञान 
प्रत्यक्ष ज्ञान कहलाता है । ( प्रश्न) यदि इस प्रकार त्वचा को देख- 
कर शरीर के प्रत्यक्त का पच्छ किया जावे तो उस अवस्था में ठीक 
हो सकता है, कि जिस अवस्था मे सम्पूर्ण शरीर को ठीक मान 


'लिया जाये, जब सम्पूर्ण न मान! जावे तो वस्तु को दैखनेसे सम्पूणं ' 


का शान किस घकार हो सकताहै ? .( उत्तर ) जब तुम डृक्त के एक 
भाग को देख कर सम्पूर्ण बर्त का अनुमान करना मंजूर करते हो 
तो सम्पूर्ण के होने में किस प्रकार संशय करते हो। जव सम्पूर्ण 
की सत्ता का इकरार 'कर लिया तो एक भाग देखने से सम्पूर्ण का 
शान होना ठीक हे, इस पर विपत्ती प्रश्न करता है: ' 
खरत्र--साध्यत्वादवयघिनि रन्देहः ॥ ३१॥ 
अर्थ-तुम जो अवयवी होना मानते हो यह ठीक नहीं क्योंकि 
इसमें साध्य होना अर्थात्‌ प्रमाण का मौहताज होना पाया जाता है। 
जब तक प्रमाण से अचयची का होना परिमित न होजावे तब तक 
मानना टीक नहीं । प्रमाण से परिमित होने पर मानना चाहिये 
और अचयवी के न होने का कारण यह है, कि एक ही बृक्त में एक 


भाग तो हिलता है दूसरा बिल्कुल नहीं हिलता, एक भाग का कुछ _ 


सय होना दूसरे भाग.में दूसरा रंग होना । इस प्रकार कई प्रकार 
के विशेषण के देखने से अचयवी को सत्ता प्रमाणं की मौहताज है, 
क्यौकिएक वस्तु में एक ही समय में दो विरुद्ध विशेषणा का होना 
सम्भच नहीं इस वास्ते अवयवी के होने में संशय है, उसका होना 
किसी प्रमाण से परिमित नहीं होता । इख का उत्तरः महात्मा 
गौतमजी देते हैं :-- 
i AS 
खजत्न-सव्वाग्रहुणमबयव्य सिद्ध! ॥ ३९ ॥ 

अर्थ-उक्त सूत्र में जो आज्षेप किया है, उस का उत्तर यह है 
कि यदि अवयची को न माना जाबे तो सब स्वरूप के न होने से 
नुब्य गुण सामान्य आदि की सिद्धि न होगी और इनके सिद्ध न 
होने से किसी वस्तु का भी प्रत्यक्ष शान न हो सकेगा । 
ऐसी दशा में सब वस्तुएं परभाणु रूप ही माननी पड़ेगी, 
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और परमाणु इन्द्रियों से छात नहीं होसक्ते । ( प्रश्न) अवः 
.यबी के न मानने से द्रब्यकि सिद्धि क्याँकर न होगी ? उत्तर) जिन 
दर्व्यों को इन्द्रियों से ज्ञात करते हैं, उन्हीं का हाना स्वीकार किया 
जाता है और जो किसी प्रमाण से ज्ञात न हो उस के अस्तित्व को 
ठीक तौर पर स्वीकारनहीं किया जासक्ता । इन्द्रियोसे अवयवी का 
ही ज्ञान हेपता है, केवल अवयव का नहीं । यदि कोई अवयवी न 
हो तो उस का शान कैसे होसक्ता है ? और यदि द्रव्य का ज्ञान न 
हो तो उस में रहने.चाले शुणादिको का कैसे शात्र होसक्ता है? 
( प्रक्ष ) जव कि द्रव्य कारण, और कार्य्यं दो प्रकार के माने जाते 
» चो अवयवी के न होने से कार्य्य द्रव्यो का शान न हेएगा, कारण 
का तो ज़रूर ही होगा । इस तरह पर अवयवी के न मानने पर भी 
यह आाच्तेए दूर ह जावेगा ? ( उत्तर.) क्योकि जीचात्मो विना 
साधन अर्थात्‌ मन इन्द्रिय आदि के चिना किसी वस्तु का शान, 
रूर सक्ता । जितनी इन्द्रियां हैं चे सब काय्येद्रव्य को शात 
करके ही कारण का अनुभव किया करती हैं। कार्य्य के न मालूम 
यवी कायं कारण दोनों का ही ज्ञान न होगा, इस वास्ते अवः 
का ज्ञान गा आवश्यक है। (प्रश्न) क्या अणुपरिमाण वाले 
शान नहीं हा सक्ता ? केबल महापरिमाण. का ही प्रत्यक्ष होता 
? ( उत्तर ) न तो अरुवरिणाम अर्थात्‌ सब से छोटी बस्तु का 
पत्यक्त होता है, और न महापरिमाण अर्थात्‌ सब से बड़ी वस्तु का, 
हच परिमाण अर्थात्‌ विचले दर्जे की वस्तुओं का प्रत्यक्ष 
हाता | अव अवयवी के होने में और युक्ति देते है :-- ' 


रू ० घारणाकपेणोपपत्तेश्च ॥ ३३॥ 


अर्थ-बहुतसी वस्तुओं के धारण करने और खेंचने से भी अवः । 


यवी का होना सिद्ध होताहे, क्योंकि यदि सब परमाणु ही हो, और 


ला धारण और श्राकर्षण से.अवयवी का होना सिद्ध हाता है। 
पादे अवयची अबयवों से पृथक न माना जाय तो धारण और 


| 


। | 


J 
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हो सकता ? जिस तरह हम एक साथ चुनी हुई ईटा को किसी 


पर धांरण किया हुआ देखते हैं, वे ई ० सब अलग २ हैं । 
(उत्तर ) जिस समय उस चौकी को खे चोगे तौ वह शीघही गि- 
रने लगेगी, इसर वास्ते धारण करने से भी आकर्षण के होते ही 
| गिरने लगंगीं, पर जिस समय . किसी ठुकड़े को खेंचते हैं तौ इस 
तरह अलग २ टुकड़े नहीं हा जाते, किन्तु समस्त लकड़ी खिंच 
आती है, इसलिये किसी वनी हुई वस्तु को केवल परमाणुं का 
समूह नहीं कह सकते, किन्तु उनमें सिवाय परमाणुं फे एक 
संयोग शक्ति है जिखने उन परमाणुओको मिलाकर एक करदियाहे। 
( प्रश्न.) सिवाय परमाणु के संयोगशक्ति किस में:रहती है ?१- 
यदि कहो परमाणुओं में; तौ वह उनका स्वाभाविक गुण है या 
नेमिक्तिक ? उत्तर ) पृथ्वी के परमाणुओ में संयोगशक्ति, जल 
शौर अग्नि के कारण उत्पन्न होती है। कच्ची ई'रौ मे जलके' का- 
रण और पक्की ई टो में अग्नि के कारण। जल के परमाणुओं 


में अग्नि के ओर अग्नि के परमाणुं में वायु. के कारण 
बायु में चेतन की क्रिया से संयोग शक्ति पैदा होती है। (इन) 


यदि ई'ट में संयोग शक्ति न मानी जावे, ईंट को केवल परमाणु 
का समूह ही माना जावे तो क्या हरज होगा ? (उत्तर) यदि ऐसा 
मानें तो धूल में और ई ट में क्या भेद होगा ? क्योंकि पार्थिव परः 
भाणु समूह दोनों जगह समान हैं, केवल संयोग शक्ति ही से घूल 
और ईट का भेद मालूम होता है, और ईंट को एक कह सकते हैं 
धूलको एक नहीं कहसकते इसलिये अवयबी पृथक्‌ और परमार 
पृथक्‌ हैं। (प्रश्न) जैसे असंख्य पुरुषों वाली सेनाको एक अवयवी 
' न होने पर भी दूर से एक मालूम करते हैं या जैसे दूरसे बन बुद्धि ' 
से पृत्तों को 'एक' मालूम करते हैं वैसे ही सब जगह संयोग शक्ति 
के न रहते हुए भी “एक? ज्ञान हो सकता है। 
उ०स्षनावनवदग्रहण मिति चेन्नातीन्द्रियत्वादणूनास्‌ ३४ 
अर्थ -सेना और बृत्तों की तरह मानना भी ठीक नहीं, क्योकि 
सेना और बनके डुच्नौ का पृथक्‌ २ होने का ज्ञान केवल दृरसे देखने 
के कारण से नहीं होता वस्तुतः उनमे पृथकता' होती ही है। दूर- 
ता दोष से उन छुक्षो के भेद शीशम, आदिका भी ज्ञान नहीं होता। 
परन्तु यह इष्टान्त, परमाणु समूह को एक सिद्ध करने के लिये ठीक 
धो है, क्योंकि परमाणु किसी इन्द्रिय का विषय नहीं, और सेना 


श 
द््छ - स्यायद््शन-भाषासुवाद 
तथा वन के क्षो के देखने से उनके होने मात्र का ज्ञान नहीं होता, 


- किन्तु मनुष्यजाति तथा बवृक्तजाति का ज्ञान होता है। और वस्तु 
की जाति का ज्ञान दोने.से और वस्तुओं की पुथकता का जान न 
होने से 'पक है ऐसा जो ज्ञान पैदा होता है और परमाणुओ में 


एक होने का ज्ञान होने और किसी कारण से पृथक होनेका ज्ञान न 


होने से जो 'एक? होने का ज्ञान होता है वह परीक्षणीय है कि क्या 
परमाणु का समूह ही एकत्व ज्ञानका कारण है या नहीं, इसकी 
परीक्षा करनी चाहिये । (प्रशन) क्या सेना और बनके उक्त, अु- 
समूह की तरह अलग २ होने परं एक नहीं मालूम होते ? (उत्तर) 
जबतक अ्रवयचाँ से अवयवी न वनजावे अर्थात्‌ महापरिमाण , वाला 
न दोजावे तयतक वह इन्द्रिय से नहीं जाना जासकता और जो 
चस्तु इन्द्रियो से ज्ञात न होसके चह दृष्टान्त में नहीं आ: सकती 
क्योकि चह स्वयं घरमाणापेत्षी है । (अशन) सेना और चनके बृत्त भी 
परमाणुओ के समूह ही हैं, जेसे उनका प्रत्यक्ष होता हे बेसी ही 
परमाणु के समूह के प्रत्यक्ष होने से अवयची कोई घरस्लु नहीं। 
(उत्तर) यह युक्ति ठीक नहीं, क्योंकि परीक्षा इस बात की होरही है 
कि अवयवी, कंवल परंमाणुओं का समूह मात्र है वा परमाणु में 
संयोग शक्ति के कारण एक अवयवी पृथक्‌, वनगया है, जबतक 
यह सिद्ध न होजाय कि अवयवी कोई वस्तु नही, सिवाय परमाणु 
समूह के, तबतक यह डष्टान्त ठीक नहीं हो सकता । (श्न) यद्यपि 
थे सेनाके मञुष्य और चनक र्त पृथक,२ हैं, परन्तु उनकी पुथकता 
असिद्धे नहीं होती, यह दृष्टान्त प्रत्यच्ष देखा जाता है, इसलिये यह 
ठीक है कि अवयची कोई स्वतन्त्र पदार्थ नहीं किन्तु परमाणु समूह 
मात्र है और जो वस्तु प्रत्यक्ष हां उसका खरडन हो नहीं सकता। 
(उत्तर) यद्यपि बनके बृ्तों और सेना के महुष्यों की पृथका का 
शान न होना ठीक है और प्रत्यक्ष होने से परीक्षणीय नहीं परन्तु 
व्यभिचारी होने से शत्यक्ष लक्षण के अन्तभूतत,नहीं हो सकता, 
क्योंकि उस के समीप जानेपर सेना का .प्रत्येक पुरुष और जङ्गलका 
बर्ष, पथक्‌ २ मालूम होते हैं इसलिये यह दृष्टान्त ठीक नहीं। 

(एन) इस दृष्टान्त के कहदेने से अवयवो की सिद्धि नहीं होसकती 
क्योंकि दान्त एक अंश में हुआ करता है यदि सर्चा समे दृष्टान्त 
हो तो दृष्टान्त ही क्यों कहा जाय ? किन्तु दृष्टान्त ( जिसके लिये 
हप्टान्त दियाजाता है वह ) ही होजाय । (उत्तर) उद्यपि यह ठीक 
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कि इष्टान्त फेचल एक अङ्ग के प्रसिद्ध करने के लिये होसः है, पर 
हष्टान्त के ठीक न होने से सिद्धान्त ठीक नहीं रहता । अर्थात्‌ जी- 
वात्मा की सिद्धि में दृष्टान्त दिया जाये, यदि ड्टान्त से बह बाल . 
सिद्ध हो तो बह सिद्धान्त खण्डित होजाता है | इसलिये तुम्हारा 
यह सिद्धान्त कि खमष्टि कोई वस्तु नहीं, कॅंचल परमाणुझाँ' का 
संघात है, सवंथा खरिंडत होगया, अब इस से आगे डानुमान 
प्रमाण की परीक्षा होगी । बादी घत्यक्ष प्रमाण के खरडन में बहुल 
से हेतु देने पर भी जंच उसका खणडन न करसका तो अब अलुः 
मान प्रमाण का खणडन करने के लिये निम्न लिखित सूचसे आज्ञेप 
करता है अर्थात्‌ इस सूत्र से अड॒मान की परीक्षा आरम्भ डोली है। 
अलुमान के लच्षएमे थह बतलाया गया था कि अमान तीन प्रकार 
का होता है। (१) पूर्वचल्‌' (२) शेषवस्‌ ( ३) सामान्यतो ष्ट । इन 
तीनो प्रकार के अनुमान के लिये जो डष्टान्त दिये गये. हैं, उनमें ब्य- 
भिचार दोष दिखलाकर उसका खण्डन करता है । 
राधोपघातख्ाइश्यभ्यो व्याभिचाराद्छुसानमघसाणस्‌।३५ 
( पूर्वेपक्ष ) 

र्थ-अलुमान के लक्षण भें जो दृष्टान्त दिये गये हैं, चे सब्र व्य- 
भिचार दोष से युक्त हैं | प्रधम' यह कहा गया है कि नदी में चाह 
आने से यह अड॒मान किया जाता है कि ऊपर पहाड़ में वर्षा हुई - 
होगी, किन्तु यह अड॒मान ठीक नहीं, क्योकि यदि ऊपर के भाग में ' 
किसी पहाड़ के गिर जाने से या बन्द लगाकर पानी रोकदिया 
जावे तो जिस समय बई पहाड़ का छुकड़ा अलग होगा बन्द्‌ खोला 
जायगा, तब एक साथ नदी में वाढ आ जावेगी । जिससे वर्षा के 
होने का असुमान स्ेथा मिथ्या सिद्ध होगा | यदि नदी की बाढ़ 
का कारण केवल पहाड़ मे छुष्टि का होना ही होता, तब तो अजः 
मान ठीक था, परन्तु उका कारण पानी का रुकजाना भी है, इस 
लिये व्यभिचार दोप होने से अमान ठीक बहीं। दुखरे यह भी 
कहा गया था कि चींटियां फे अणो के निकलने ओर भोरका शाब्द 
सुनने से यह अछुमान होता है कि अब वर्षा होगी, इसमें भी ब्य- - 
भिचार दोष आता है । क्योंकि अतिवेग से किसी बस्तु के गिरमे 

से भी चींटियों को अण्डों के नाश होने का भय होता है, तभी चे 
` अण्डो को लेकर भागने लगती हैं, यदि उच का घर टूट जाये तो 
वे अबश्य दौड़ने लगेगी | सोर के शब्द से जो भेह के होने का अ 
& 
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डुमान किया जाता है, वह भी ठीक नहीं, क्योंकि मडुष्य भी मोर का 
शब्द्‌ कर सकता है, इसलिये मोर के शब्दमात्र से जो अनुमान 
किया जायगा, वह अन्यथा द्वो सकता है। प्रमाण बह हो सकता है, 
जिस में सन्देह न हो और जो आप सन्दिग्ध है, वह प्रमाणकोटि मे 
कैसे आरूढ़ हो सकता है ? इसलिये तीनों प्रकार के अच्मान ठीक 
नहीं। ( प्रश्न) अजमान किस धकार किया जाता है? (उत्तर) 
व्यासि अर्थात्‌ सम्बन्ध के ज्ञान से । (प्रशन) जहां सम्बन्ध के ज्ञान 
में विकल्प होगा, वहां कारण के टीक न होने से अमान ठीक न 
होगा, इस वास्ते मिथ्या अनुमान के खण्ड से अनुमान मात्र का 
खराडन नहीं दोसकता । (उत्तर) हो सकता हे, क्योंकि सब अनु- 
मानो में विकरप की सम्भावना है, क्योंकि उनकी सिद्धि में जो हेतु 
डे ।र उदाहरण दिये हैं, चे सब-व्याप्ति दोष से दुष्ट और वैकल्पिक ' 
है । इसका उत्तर स्वयं सूत्रकार अच्तपाद्‌ देते हैं:- 
' नकदेशञाससारश्येभ्योऽयोन्तर भावात्‌॥३६॥ (उत्तर्पव) 
अर्थ-अज्ञमान के खण्डन में जो हेतु दिये गये हैं, वे ठीक नहीं 
और उस में व्यभिचार सिद्ध करने के लिये जो दृष्टान्त दिये गये हैं, 
चे भी निर्वल हैं । क्योंकि पहला डष्टान्त तो एक देश का है, सदा 
सव्र नदी में बाढ़ इस रीति से नहीं आती और चींटियो का घर 
दूटने से अरडे लेकर भागना भी भय के कारशा से है, बह भी स्वा- 
भाषिक नहीं । और दूसरे कारण के होने से यह घटनायें पहिली 
घटनाओं से बिलकुल भिन्न हैं । इसलिये अन्य चस्लु के होनेसे हेतु 
में व्यभिचार दोष नहीं रहा । दूसरे शब्दो में इसे यो भी कह सकते 
है कि ये जो कारण हैं, सब क्ृत्रिमहैं और अनुमान के कारण वास्त: 
विक हैं, इसलिये वास्तविक हेतुओं के सामने कृत्रिम हेतुओं के 
अस्तुत करने से अनुमान का खण्डन नहीं हो सकता । क्योंकि अ- 
, मान का हेतु कृत्रिम हेतुओं से भिन्न बतलाया गया है, जो कारण 
अञुमान का हेतु नहीं है, उनको हेतु मानकर अमान का खण्डन 
करना ठीक नहीं, क्योंकि जल के वेग से चलने और उसमें भाग, 
मे पत्ते आदि को वहते और पानी को मेला देखने से पहाड 
घा होने का अनुमान किया जाता है, केवल जलके आधिक्य से 
. अज॒मान नहीं किया जाता । जलको रोक देने से उक्त तीनों वातं तो 
न होंगी, केवल जलकी अधिकता होगी, इस लिये यह अनुमान का 
कारण ही नहीं और नहो इससे कोई वुद्धिमान्‌ अज्लुमान करेगा। 
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| चींटियाँ के बहुत देर तक अरा को लेकर चलने से वर्षां का अनु- 


मान होता है, उपघात से जो वे अण्डो को लेकर चलती हैं, बह 
तात्कालिक होने से अनुमान का प्रयोजक नहीं । मसूर के सदश 
मनुष्य के शब्द से जो मयूर के होने का अचुमान करता है, यह 
म्िथ्यानुमान रान्ति से अर्थात्‌ वास्तविक और कृत्रिम शब्द में भेद 


 नकरने से होता है, इसलिये यह अनुमान नहीं है। तीनो प्रकार के 


अनुमान के खण्डन में जो हेतु दिये थे, उन का उत्तर दिया गया, 
जो कि अनुमान तीनों कालौ का होता है, इसलिये चत्त मान काल « 
को जो भूत और भविष्य के भेदों का कारण है । सिद्ध करते हैं, 
प्रथम वादी निम्न. लिखित सूत्र में वत्त मान की सत्ता का निषेध 
करता है । - 


| बत्तमानाभाव/पततःपतितव्यकालोपपत्ते ॥३७॥ (पूर्वपत्त) 


अर्थ-जब ब॒त्त से फल नीचे को गिरता है तव चुक्त और भूमि 
में जो अनन्तर दै, उस में से जो अन्तर गिरते हुवे फल और बृच्ष में 
होता है, उसे भूत काल कहते हैं और जो अन्तर फल और भूमि में 
होता हे, बह भविष्य काल है, अर्थात्‌ चत्त से फल के गिरने में जो 
समय लगा है, वह भूतकाल है और फल के भूमि तक पहुचने में 
ज्ञो समय लगेगा, चह भविष्य काल है, तीसरा कोई अन्तर नहीं, | 
जिसके लिये वत्त मोन कालकी सत्ता मानी जावे । इसलिये वत्तमान 
का होना खर्चथा असस्भव है। इसका उत्तर सूत्रकार गोतम देते हैं:- 
सू०-तयोरप्यभावो वत्तेमानाभावे तदपेक्ष॒स्वात्‌ ॥३८॥ 
5 ( उत्तरपक्ष ) 
अर्थ-यदि वत्तमान काल को न माना जावे, तो भूत और भविः 
प्य काल भी नहीं रह सकते । क्योकि दोनों वर्तमान काल की 
अपेक्षा से उत्पन्न होते हैँ । ( पश्च ) जव कक्ष से फल गिरता है 
तब फल और डच्तके अन्तर जो समय था, उसका नाम भूतकाल 
और फल श्रौरतभूमि के मध्य जो'अंन्तर है, उसके तै करने में जो. 
समय लगेगा वह भविष्य काल है । जब कि तीसरा कोई अन्तर ही 
नहीँ,तो उसके लिये तीसरा काल अर्थात्‌ वर्तमान किस प्रकार 
सिद्ध हो सकेगा ? ( उत्तर ) जिस स्थान पर फल को विद्यमान 
देखकर बच्च से फल तक और फल से भूमि तक अन्तर मान कर 
उसके आक्रमण करने फे लिये भूत और भविष्यकाल को मानते हो, 
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कया उस स्थान में अन्तर नहीं है ? या उस स्थान के शुज्रने में 
कोई समय नहींलगता? न तो चह स्थान जहांपर फल विद्यमान है, 
अन्तर होसक्ता है, और नहीं वना समय के उस में गुजर होसक्ता 
है। इस लिये जो खमय वहां की स्थिति में लगता है ,वही वर्तमान 
काल है। ( प्रश्न ) समय क्‍या वस्तु है ? (उत्तर) समय चह है, 
जिस का सम्वन्ध अन्नित्य पदार्थों से हो और नित्य से न हो। अः 
नित्य पदार्थों में यह इस से पहले है और यह इसके पीछे है इस 
प्रकार के ज्ञान से समय की सत्ताका बोध होता है, इसीलिये जिन 
पदार्थों को समय की सीमा में पाते हैं, उन्हें अनित्य कहते हैं और 
जो समय ले बाहर हैं, थे नित्य कहलाते हैं । इस प्रकार पदार्थों फे 
अनित्य और नाशशील होने से समय तीन घकारका है। प्रथम वह 
समय जो वस्तु की उत्पत्ति खे पहले का था, जिसको भूतकाल कहते 
हैं। दूसरा बह जो चस्तु की उपस्थिति का है, जिसे वर्तमान काल 

कहते हैं. । तीसरा चह समय जब कि वह वस्तु न रहेगी, इसे भवि- 
प्य काल कहते हैं । जब कि भूत और भविष्य दोनों वर्समान की 
अपेत्ता से हैं, तव वर्समान के रहने से वे दोनों नहीं रह सकते। 
वत्तमान की सिद्धि मै सत्रकार और भी हेतु देते हैं. :-- 


सूच--नालीतानागतयोरितरेतरमेचा सिद्धिः ॥३६॥ 
| ( उत्तरपक्ष ) 


अर्थ-भूत और भविष्य में परस्पर कोई सम्बन्ध और अपेक्षा 
नहीं है, ये दोनों चत्त मान की अपेक्षा से सिद्ध होते हैं, जो वर्तमान 
से पहले होडुका, चह भूतकाल है और जो उस से आगे होगा, 
बह भविष्य काल हैं । वर्तमान का छोड़ देने से भूत और भविष्य 
में कोई सम्बन्ध या अपेक्षा नहीं रहती, इसलिये चत्त मान के खणड 
से तीनों कालां का खण्डन होजाता है । जब कि वादी भूत और 
भविष्य दोनों कालो को मानता है तो बह उनके आधार चत्तमानं 
काल से कैसे इन्कार कर सकता है | अव चादी को या तो. तीनों 
फालो से इन्कार करना पड़ेगा, या तीनो को मानना पड़ेगा पहिली 
दशा में तो वह प्रतिज्ञा हानिकप निम्नह स्थान में पड़ेगा,क्याँकि उसने 
आज्षैप करते समय भूत और भविष्य दोनो कालो को स्वीकार: 
किया था, अब इनसे इन्कार किस तरह कर .सकता है। दूसरी 
दृशा में आक्षेप ही निर्मल हो जातः है, क्योकि. जिस बत्त मान 


- घर 


` द्वितीयोऽध्याय १ आ० ६8 


का खरडन किया था उसको भी स्वीकार कर लिया । चत्त- 
माम की सिद्धि झै सूजकार और भी प्रमाण देते हैं । 
सून्र-वत्तमानाभावे सवीग्रहणं प्रत्यक्षालुपपत्त ॥४०॥ 
(उत्तरपच्त ) 
अर्थ-यदि वत्तमान काल को न माना जावे तो प्रत्यक्ष प्रमाण 
के द्वारा से जो शान होता है, उस सब का लोप हो जावेगा। क्यों- 
` कि इन्द्रिय और अर्थ के सम्बन्ध से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उस 
को प्रत्यक्ष कहते हैं । जो वस्तु वत्त मान है, उसको इन्द्रिय ग्रहण 
कहते हैं अविद्यमान को नहीं । यदि यह माना जावेगा कि विद्यमान 
` कोई वस्तु नहीं तो प्रत्यक्ष का कारण और प्रत्यक्ष होने घाली वस्तु 
और प्रत्यक्ष ज्ञान इन सब का विलोप हो जावेगा और प्रत्यक्त के 
सिद्ध न होने से अलुमानादि प्रमाण भी जो पत्यक्ष से सिद्ध होते हैं. : 
भ्रसिद्ध हो जायेंगे ओर फिर सब प्रमाणों के चिल्लोप होने से किसी 
पदार्थ का यथार्थ शान न हो सकेगा। इसलिये प्रत्यक्षादि प्रमाण 
और उस से होने वाले छान की सिद्धि के लिये भी चत्त मान काल 
को अवश्य मानना पड़ेगा । वर्त्तमान काल कहीं तो वस्तु की सत्ता 
से जाना जाता है और कहीं क्रिया से उपलक्तित होता है जैसे किसी 
वस्तु के उपस्थित होने से उसकी खत्ता वत्तेमान. काल को बतलाती 
हैऔर क्रिया में जैसे लिखता है, बोलता है, इस से भी वर्तमान 
काल में लिखनां और बोलना सिद्ध होता है और क्रिया के सम्पा- 
` दन में और जितने साधन हैं, उनको क्रियासन्तात कहते हैं । जैसे 
लिखने के वास्ते पत्र, लेखनी और द्वात आदि, ये सब क्रिया के 
अङ्ग हैं | ( प्रक्ष ) वत्तमान काल की सीमा क्या है ? ( उत्तर ) जब 
तक कार्य प्रारम्भ होकर क्रियाखन्तान की शअजृत्ति रहती है. अर्थात्‌. 
इस कार्य के अवसान तक वर्तमान काल कहाता है। अव सूंजकार 
भूत और भविष्य का लक्षण करते हैं । 
कृतताकत्तेव्य तो पपत्तेसतू यथा गअहणम्‌॥ ४ १॥(उत्तर पक्ष 
जथ कोई कार्य आरम्भ होकर समाप्त होजावे, उसको भूत काल 
E हैं, उख में क्योंकि क्रिया की समाप्ति होचुकी है, इसलिये उस 
को इतता कहतेहैं, जैसे कहा जाचे कि “देवदत्त पुस्तक लिखचुका” 
यहां लिखना क्रिया की समाप्ति हो चुकी, इख भूतकाल को स॒त्र-' 
कार ने कृतता शब्द से निर्देश किया हे। जब कोई कार्य अभी आरः 
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स्भ नहीं हुवा, न कोई क्रिया सन्तान ही उपयोग में लाये गये हैं, 
किन्तु उस कार्य्य के आरम्भ करने का मन में सङ्कटप हे, वह अना- 
गत या भविष्य काल है, उस में क्योकि अभी क्रिया का आरम्भ ही 
नहीं हुआ, इस लिये उसको .कत्तंव्यता के शब्द से निर्देश कियाहै 


लिखेगा? यहां अभी लिखना क्रिया का आरम्भ नहीं हुआ, इन दोनों 
के अतिरिक्त जव कोई कार्य आरम्भ तो होगया है, परन्तु अभी 
समाप्त नहीं हुआ हे यह न तो भूतकाल ही है, न भविष्यकाल, 
किन्तु इसको वर्तमान काल, कहते हैं । इस को न तो इततां फे 
शब्द से निर्देश किया जा सकता है, न कत्त॑व्यता के, किन्तु इसे 
क्रियमाण शब्द से निर्देश किया जायगा । इस फ्रियमाण को न तो 
भूतकाल में सन्निविष्ट कर सकते हैं क्योंकि अभी क्रिया की समाप्ति 
नहीं हुई और न भविष्यकाल में इख की गणना हो सकती है, 
क्योंकि कार्यारम्भ होगया है। अतएव भूत और भविष्य इन दोनों 
से व्यतिरिक्त यह तीसरा वत्तंमानकाल है, ज्ञिस से भूत और भविष्य 
का मानने वाला कभी इन्कार नहीं कर सकता । अनुमान की परीक्षा 
हो चुकी, उसी के प्रसंग में कालविवेचन भी किया गया, अब उप 
मान की परीक्षा आरम्भ करते हैं। प्रथम सूत्र में पूर्वपक्ष का श्राश्रय 
लेकर उपमान का खरडन किया है :-- 
अस्यन्तप्रायिकदेशस्राधर्म्या दुपमाना सिद्धि ॥४२॥ (पूथपत्त) 
चादी कहता है, तुम जो उपमान प्रमाण मानते हो, उस की 
सिद्धि नहीं हो सकती । क्योकि उपमान के लक्षण में तुमने यह 
बतल्राया था कि साधम्यं से साध्य को सिद्ध करना उपमान, है। 
अव साधर्म्यं का होना तीन दशाओं में हो सकता है। प्रथम तो 
अत्यन्त!साधम्य अर्थात्‌ समस्त लक्षणों का मिलजाना । .यह तो 
उपमान कहला ही नहीं सकता। जैसे कोई कहे गो के सरश गो 
होती है, इस को कोई उपमान नहीं कह सकत! । दूसरे बहुत से 
लक्षणों के मिलने से भी उपमांन नहीं होता, जैसे गौ के चार पैर 
हैं, भैंस के भी चार पेर हैं । गो के सींग हैं, सैंस के भी सींग हैं, 
गौ के प्‌छ है, भैंस के भी पू छ है। इस प्रकार अनेक धर्मों के मिलने 
से गौ की उपमा भैस से नहीं दी जासकती । तीसरे किसी एक 
धर्मे के मिलने खे भी उपमान की सिद्धि नहीं होती । क्योकि प्रत्येक 
वस्तु की किसी दूसरी वस्तु के साथ किसी न किसी धर्म में समा: 
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नता होती है। जैखे सरस का दाना मूर्तिमान्‌ है और हिमालय 
पहाड़ भी सूतिमान्‌ है, केवल सूर्तिमान्‌'होने से ये दोनों उपसेय 
श्रौर उपमान नहीं हो सकते | अतएव न तो सब धर्मो के मिलने से 
न अनेक धर्मों के मिलने से और न किसी एक धर्म के मिलने से 
_ उपमान को सिद्धि होती है | अतः उपमान को प्रमाण मानना ठीक 
नहीं। इसका उत्तर सूत्रकार देते हैं। 
प्रसिद्धसाधम्पा दुपमान सिद्धेयेथो्त दोषानुपपत्तिः॥४३॥ 
t - ( उत्तरपच्त ) 
उपमान के लिये प्रसिद्ध धर्मो का मिलना आवश्यक हे, क्योंकि 
हमने उपमान के लक्षण में प्रसिद्ध साधर्म्यं से साध्य को सिद्ध 
करना कहा था,-अत्यन्त अधिक और एक धर्म की समता को उपः 
मान नहीं कहा, इसलिये उक्त सूत्र में कहे हुवे दोष प्रसिद्ध साध- 
स्यं से सिद्ध दोने बाले उपमान में नहीं लग सकते | इस पर बादी ' 
. फिर ्राक्षेप करता है :-- 
त्यक्षणाऽप्रत्यचासिद्धः ॥ ४४ ॥ ( पूर्वपक्ष ) 
इस प्रकार से जो प्रत्यक्ष से अ्रप्रत्यत्ष का सिद्ध होना माना 
गया है, बह अनुमान के अन्तर्गत है । जैसे धूम को घत्यक्त देखकर 
भ्रप्रत्यक्ष अग्नि का ज्ञान होजाता है । ऐसे ही प्रत्यक्त गौ को देख 
कर अप्रत्यच्त नील गाय का अनुमान हो सकता है। जव अनुमान 
और उपमान में कुछ भेद नहीं तब अनुमान की उपस्थित में डप: 
` मान का मानना निरर्थक है । इसका उत्तर दिया जाता है। 
ब्राऽप्रत्यच्ष गवये प्रसाणायसुपप्तानस्थ पश्यामः ॥ ४५॥ 
(उत्तरपच्ष) 
घादी का यह आक्षेप निर्मूल है, क्योकि जबतक प्रमाता नील 
गाथ को प्रत्यच्त न देखले, तव तक केवल गाय के देखने से चह 
श्रप्रत्यक्ष नीलगाय को नहीं जान सकता । किन्तु धूम को देखकर 
' अग्नि का अनुमान करने वाला यह कह सकता है कि वहां अग्नि है 
इसका कारण स्पष्ट है कि धूम और अग्नि का परस्पर सम्बन्ध है, 
हा लिये धूमके देखनेसे अग्निका ज्ञान होजाता है, परन्तु ऐसा संबंध 
ग और नीलगाय में नहीं है कि गौ के देखने से नीलगाय का ज्ञान 
हो जावे । इसणिये गो के प्रत्यक्त से नीलगाय का अनुमान नहीं हो 
सकता, किन्तु उसको पत्यक्ष देखने से उसका ज्ञान होता हे । अतः 
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यह आच्षेप कि उपमान में प्रत्यंच्त से अप्रव्यच्त का ज्ञान होता है, 
टीक़ नहीं । दूसरी वात यह हे कि अडुमान में साध्य और साधन 
(अग्नि और धूम ) दोनो का छान होता हे, किन्तु उपमान में एक 
साथ दोनों की सिद्धि नहीं होती और अजमान अपने लिये होता है 
और उपमान दूसरे के लिये । जेसे देवदतं ने घूम को देखा औरउसे 
अग्नि का ज्ञान होगया, डपमान में जो बतलाया हे, उसे ज्ञान होता 
किन्तु उसे बतलाया जातए है उसे ज्ञान होता है । (प्रश्न ) | 
अनुमान और उपमान में क्या भेद हैं ? ( उत्तर ) अबु: | 
मान तो व्याप्ति अर्थात्‌ दो पदार्थों के सम्वन्ध से होता है किन्तु 
` उपमान विशेष धर्म के सादश्य से होता है अबुमन का फल अपने 
को मिलता है और उपमान का फल दूसरे को उपमान की सिद्धिम 
और भी हेतु दिया जाता हे । \ 
तथेत्युपसं दारादु पमानसि द्वेनीऽविदोषः॥४६ (उ'्सरपच्‌) 
जैसा देचद्‌त्त हे, वैसा ही विष्णुमित्र भी है यदद सादृश्य जात 
संसार में देखा जाता है, यह प्रत्यक्त और अनुमान दोनो से सिद्ध | 
नहीं हो सक्ता, इस लिये इसके लिये तीसरा उपमान प्रमाण मांना 
` गया है उपमान की परीक्षा समाप्त हुई, अब शब्द प्रमाणकी परीक्षा | 
आरम्भ की जातीहे । पहले उस पर वदी आच्षेप करता है । 
शब्दोऽनुमानमथेस्पा लु पलब्घेर लु मेयत्वात्‌ ॥ ४७॥ (पूशचपक्ष) 
शव्द अनुमान से व्यतिरिक्त कोई प्रमाण नहीं हो सक्ता, क्योंकि 
जिस प्रकार अजुमेय के सम्बन्ध ज्ञान से अनुमान क्रिया जाता है, 
उसी प्रकार शब्द और अर्थ के सम्वन्धसे भी जो झान उत्पन्न होता 
घह अमेय हे । जैसे एक नियत चिन्ह धूम को देखकर अर्तिका 
अनुमान किया जाता है वेसे ही नियत शब्द अग्नि या वहिको खुन 
कर आग का ज्ञान होजाता है इसलिये अचुमान और शब्द में कोई 
भेद मालुम नहीं हेता, शब्द को एक पथक्‌ प्रमाण मानना व्यर्थ है। 
(रश्च ) क्या शब्द और अडुमान दो पृथक्‌ पदार्थ नही ? ( उत्तर) 
जब कि शब्द और अनुमान से एकसा ज्ञान हाता हे और 
उसका कारण भी व्याधिश्षान एक ही है तो फिर दोनों को एक ही 
प्रमाण कर्यो न माना जावे । ( प्रश्न ) झ्या शब्द और अर्थे का संबंध 
उसी प्रकार का हे, जैसा कि लिङ और लिङ्गी का ? ( उत्तर) किसी 
अर्थ को प्रकाश करने के लिये जत्र कोई शब्द कहा जाता है तो बह | 
उसी अर्थ को प्रकाश करता है जिस के लिये कद्दा गया है,तदतिरिक 
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| वा तद्भिन्न अर्थ को नहीं । इसी प्रकार लिक भी अपने लिङ्गी ष्क 
सिवाय और किसी बस्तु को नहीं बतलाता. अलएब इन दोनों को. 
एक ही मानना चाहिये । सूत्रकार पूर्वपच्तकी पुछिमे दूसरा,द्वेतु देते हैं:- 
उपलंव्धघेर जि प्रद त्तित्वाल्‌ ॥ ४८ ॥ 
"यदि शब्द अनुमान से भिन्न दूसरा. प्रमाण होता, तो. उसकी 
प्रवृत्ति अनुमान से भिन्न प्रकार की होतीं, किन्तु इन दोनों की 
. प्रवृत्ति एक ही पकार की. देखने में आती है, क्‍योंकि. जिस प्रकार 
. प्रत्यक्ष धूम को देखकर अप्रत्यक्ष अग्नि का अनुमान होता है, ऐसे 
ही प्रत्यक्त शब्द से अप्रत्यक्ष अर्थ जाना जाता है, इस लिये जो शान 
शब्द्‌ से होता है, उसको भी अजुमान हीं. समभना चाहिये । इसी; 
की पुष्टि में एक देतु और दिया जाता हैः-- 
` सम्बन्धाचच ॥। ४६ ॥ ( पू्वेप्ष ) 
जैसह लिङ्ग लिङ्गी का सम्बन्ध अज्ञमान में देखा'जाता है, ऐसो 
ही सम्बन्ध शब्द और अर्थे का भी पास जाता है, अतएव शब्द 
अमान से भिन्न और कोई प्रमाण नहीं अब इन शाङ्काओ का उत्तर 
| "सूत्रकार देते है :-- + 
द्रा्ोपदे शसामश्याच्छव्दाथिसम्मत्ययः॥१०॥(उत्तरपच्ष) 
 ! शब्द्‌ और अनुमान एक नहीं, क्योकि अज्ञुमान व्यक्ति ज्ञान से 
पमाण माना जाता है और शब्द आप्तोपदेश होनेसे । आप्तोएदेश पर 
विश्वास का दोना ही शब्द प्रमाण है, किन्तु अनुमान में किसी के 
विश्वास या भरोसे से काम नहीं लिया. जाता, उसमें प्रत्यक्ष का 
कारण लिङ्ग और लिङ्गी तथा उनके सम्बन्ध का शान है। परन्तु 
शुबद्‌ प्रमांण मे प्रत्यय का कारण केवल शब्द्‌ और अर्थ का सम्बन्ध 
हीं नहीं है, किन्तु सुख्य कारण आप्तोपदेश पर विश्वास है। इस 
तिये शब्द्प्रमाण अचुमान के अन्तर्गत नहीं हो सकंता | शब्द और 
अर्थे के सम्बन्ध को मानकर जो हेतु दिया था, अब उसका' खण्डन: 
| करते हूँ । A 
प्रमाणलोऽलुपलब्धेः ॥ ४१ ॥ ( पूर्वपच्त ) 
वादी ने जो शब्द और अर्थ'का सम्बन्ध वत्तलाया है, वह प्रमाण: 
सिद्ध नहीं होता, क्योंकि जिस प्रकार भूम फो देख कर बहा परः 
जाकर अग्नि, को त्यचा कर सकते हैं; इस प्रकार शाब्द को देखकर 
॥ ५ १० ` 


"FOR 
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उसके अर्थ का प्रत्यक्ष से शान नहीं हो खकता। (प्रश्न) यद्यपि 
शब्द्‌ को देखकर उंसके अर्थ का परत्यत्त ज्ञान न हो, तथापि शब्द्‌ के 


सुनते ही उसका अर्थ ज्ञान में भासित होने लगता है, जैसे किसी | द 


मनुष्य से यह कहा जावे कि “तुम्हारा पुत्र मर गया” इसके - खुनते 
ही आकृति बिगड़जाती है, इस से जाना जाता है कि शब्द और 
अर्थका नियत सम्बन्ध है। ((उचर ) तुम्हारे इस कथन से शब्द 
ओर अर्थ का सम्बन्ध सिद्ध नहीं होता, क्‍योंकि या तो यह .मानो 
कि शब्द्‌ के भीतर अर्थ मौजूद है या अर्थ के भीतर शाब्द अर जिस 
के पुत्र न हो , उसको यह कह देने से कि “तुम्हारा पुत्र मरंगया” 
कुछ भी शोक न होगा इस लिये जब तकं यह ज्ञात न होजावे कि 


' शब्द और अर्थ का किस प्रकार का सम्बन्ध है शब्द अनुमान नहीं 


हो सकता । ( प्रश्न ) हम-शब्द्‌ आर अर्थ के सम्बन्ध को ऐसा मानते 
हैं कि शब्द के कहते ही उसके अर्थ का ज्ञान हो जाता है। इस का 
खणडन सूत्रकार करते हैं :-- 


पूर्‌ णप्रदाहृपारनानुपलव्धेश्च सम्बन्घाऽभाव ॥ १२ ॥ 
( उत्तरपत्त ) 
यदि यहद माना जावे कि शब्द के भीतर ही उसका अर्थ रहता 
है, तो जो मिसरी का नाम ले उसका मुह मीठा हो: जाना चाहिये 
और जो अन्न शब्द्‌ का उच्चारण करे, उसको पेट भरजांना चाहिये 
और अग्नि शब्द्‌ के कहते ही मुह जल जाना चाहिये और खज्ञ:का 
नाम लेते ही मुंह कट जाना चाहिये, किन्तु ऐसा नहीं होता, इस 
से जाना जाता है कि शब्द और अर्थ में ऐसा सम्बन्ध नहीं कि शब्द 
के कहते ही अर्थ का ज्ञान, होजावे और नहीं शब्द के भीतर अर्थ 
रहता है| यदि यह कहा जावे कि अर्थ के अन्दर शब्द रहता है तो 
कराठादि में अर्थ के रहने का कोई स्थान नहीं इसलिये शब्द श्रौर क्‍ 
अर्थ का सम्बन्ध मानना ठीक नहीं । ( प्रश्न ) यदि शब्द 
से अर्थ का सम्बन्ध नहीं है तो शब्द के कहने से 
अर्थ का ज्ञान कैसे हो जाता है? (उत्तर) शब्द और अर्थ का 
सम्बन्ध स्वाभाविक नहीं, किन्तु कल्पित था पारिभाषिक है, जिस 
देश के निवासियों ने जिस शब्द को अपनी भाषा में जिस अर्थ के 
लिये नियत करलिया है,उनको उस शब्दके खुननेसे उसी अर्थका बोध 
होता है, मानो शब्द उनकी नियत की हुईं परिभाषाको स्मरण करा 
देता है, जैसे “गदहा” शब्द संस्कत में औषधि या वेद्य का वाचक | 
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है, परन्तु हिन्दी भाषा में “गदहा?” खर को कहते हैं । यदि संस्कृत 
में इस शब्द्‌ से किसी को पुकारा जावेगा तो वह अपना गौरव 
समक कर प्रसन्न होगा । परन्तु यदि किसी हिन्दीभाषी से यहशब्द्‌ 
कह दिया जाय, तो वह केवल इसको अपनी मानहानि ही नहीं 
या किन्तु लड़ाई लड़ने पर उद्यत होजायगा। फिर शङ्का 
* शब्दाथिव्यवस्थानादप्रतिषधः ।। २३ ॥ ( पूवपच्ष ) 
जो कि शब्द्‌ का श्र्थ नियत है, अर्थात्‌ जिस शब्द का जो अर्थ 
नियत है, उसका वही अर्थ लिया जाता है, अन्य नहीं, जिस से 
स्पष्ट जाना जाता है कि शब्द और अर्थ का सम्बन्ध है | यदि शब्द्‌ 
और अर्थ का कुछ भी सम्बन्ध न होता तो घट शब्द के कहने से 
केवल घड़े का बोध न होता, किन्तु अन्य पदार्थों का भी होता। 
अतः शब्द और अर्थ की व्यवस्थिति होने से इन दोनो का सम्बन्ध 
अनिषार्य है इसका उत्तर देते हैं :-- ® 
न सामघिकत्धाच्छ्दाथसम्प्रत्ययस्य ॥५४॥ (उत्तरपच्) 
शब्द्‌ और अर्थ का सम्बन्ध स्वाभाविक नहीं, किन्तु देश का~ 
लानुसार कहिपत है अर्थात्‌ जहां जिस शब्द के जो अथे लेने चा- 
हिये, वहां वही लिये जाते हैं । एक भाषा में एक शब्द का कुछ और 
अर्थ है, दूखरी भाषा में उसको अर्थ बिलकुल उसके विपरीत है। ` 
इससे विदित होता है कि शब्द से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, बह 
भिन्न २ दशा में भिन्न २ प्रकार का होगा। जैसे तीर्थ शाब्द 
पढ्ने बालो की परिभाषा में शुरु का वाचक है, वही पुराण में जल 
स्थलमयादि स्थानो का वाचक हे, वाममार्गियों की बोल चाल में 
वही मद्य का पर्याय है । इस से स्पष्ट सिद्ध होता है कि शब्द और 
अर्थ का सम्बन्ध षेचल औपचारिक है, जो म॒जु॒ुष्य उख नियत परिः 
भाषा से अनभिझ है, वह वार २ उस शब्द्‌ के सुनने से भी उसके 
अर्थ को नहीं जान सकता । इस पर और भी युक्ति देते है। 
` जातिधिशेषे चानियमात्‌ ॥ ५५ ॥ ( उत्तरपच्ष ) 
जोकि जातिविशेष में भी इसका कोई नियम नहीं है कि असुक 
शब्द अमुक अर्थ का ही वाचक होगा जैसे सूर्य का प्रकाश सब 
जातियों और व्यक्तियों के लिये एकसा है, उस में देशत या कालः 
इत कोई भेद्‌ नहीं, इस प्रकार शब्द समस्त जातियों में तो क्था 
एक जाति मे भी खमानरूप से व्यापक नहीं है । भाषा प्रचत्त को 
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हैं, उनके बाहर उनको कोई जानता भी नहीं। अतपच शब्द अर्थ 
का सम्वन्ध एकदेशी तथा कल्पित होने से नित्य नहीं हो सकता | 
और जब नित्य नहीं है, तो चह केबल आप्तोपदेश होने से प्रामाणिक, 
ह्हो क है ॥ अब वादी शब्द्‌ की अप्रमाणिकता में और भी हेतु 
देता है । 
तद्घाम'ण्यभनुनव्याघातएुनरूक्तदोषेभ्यः। ५ ६ ॥ एवपच्‌ 
अच्चत (मिथ्या) व्याघात (विखेघ) और पुनरुक्त ( एक ही बात 
को वारः २ कहना ) इन तीनों दोषों खे युक्त होने के कारण शब्द 
( आप्तोपदेश ) अप्रमाण है । जैसे शास्त्र में लिखा है “पुत्रका चाहने 
वाला षुत्रष्टि यज्ञ करे, या स्वर्ग का चाहने वाला यज्ञ करे” । बहुत 
से मनुष्य पुतरेष्टि करने पर भी पुत्रंचान्‌ नहीं होते, इसी प्रकार यज्न ' 
से स्वयं की प्राप्ति भी सन्दिग्ध है, बहुत से मजुष्य नित्य यज्ञ करते 
है, जव उन को यहीं पर स्वर्ग नहीं मिलता तब परलोक में स्वर्ग 
प्राप्ति कल्पित ही समझनी चाहिये । कहीं पर लिखा है कि सुया 
` दय के पहले इवन करना चाहिये, कहीं सूरयोइय के पश्चात्‌ हवन 
करना लिखा है इस प्रकार शास्त्रों में परस्पर विरोध भी पाया, 
जाता है। और पुनरुक्ति दोष ( एक ही बात को वार २ कहना) तो 
प्राचीन गन्धा में भरा पड़ा है, जो ग्रन्थ जितना प्राचीन है उतनाही ' 
उसमें पुनरुक्ति दोष अधिकता खे विद्यमान है। शब्द में प्रायः ये 
तीन दोष पाये जाते हैं, इस लिये चह प्रमाण नहीं होसकता। 
अगले सूत्रों में कमसे इनका उत्तर दियागया है । प्रथम अनृत दोष 
का परिहार करते हैं। . 7 $ ५ 
न कभेकतृसाधनवेयुर्यात्‌ ॥ ५७ ॥ ( उत्तरपत्ष ) ` 
वादी ने जो शब्द्परभाण के खण्डन में अनृत ( मिथ्यावादी) 
का दोष आरोपित किया है, बद टीक नहीं, क्‍योंकि कर्म का फल 
केचल उपदेश पर अवलम्वित नहीं है, किन्तु कर्म, कन्त और सा- 
धन इन तीनों से उसका सम्वन्ध है, यदि इन तीनों में से कोई 
बिशुण ( अनुपयोगी ) होगा तौ निर्दिष्ट फलसिद्धि में अवश्य भेद 
पड़ेगा! जैसे किसी रोग के लिये कोई ओषधि है, बेचने उसका 
ठीक निदान न कर: सकने से दूसरी ओपधि देदी और उस से रोग 
दूर न हुवा या और वढ्गया तो इस में ओबधि का क्या दोष है? 
इसी भकार जिस रीति से या जिन साधनों से ओषधि का प्रयोग 
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उस रोग में होना चाहिये, उस प्रकार नहीं कियागया, तब भी उस 
प्रधि को या उसके प्रयोग को 'निष्फल नहीं कहा जा खकता । 
यही दशा पुत्रेष्टि यज्ञ की भी होसकती है अथीत्‌ यशकर्त्ताओं के 
दोप से अथवा यथा समय और यथाविधि यज्ञ. के न होने से पुत्रो- 
 त्पत्तिन होन पर्‌ चेद का उपदेश मिथ्या नहीं हो सकता । 
(प्रन) यदि उपदेश्श ठीक ठीक उपदेश करे तो उसके अनुसार 
फाम करने चाला अवश्य कृतकार्य होना चाहिये । यदि उपदेशाः 
सार काम करने भर भी यथोक्त फलसिद्धि नहीं होती तौ चहद उप- 
` देश श्रवश्य मिथ्या है । (उत्तर) प्रत्येक काम , शान और :क्रिया दो 
' वातौ से सम्बन्ध रखता हे, जब तक ये दोनो टीक और फक दूसरे 
` केझनुक्ुल दहीं, तब तक अभीए् फल की सिद्धि नहीं हो सकती। 
` यदि शान में घुटि हे तो कम॑ ठीक दो ही नहीं सकता, यदि कम , 
मे त्रुटि रहजावे तौ केदल शान से दृष्टार्थ की सिद्धि नहा होगी । 
यही कारण है कि प्रायः वैशानिक कम खर्व साधारण की समभमें 
नहीं आते, इस लिये आप्तोक्त शब्द में मिथ्यावाद का दोष लगाना 
रैक नहीं | अब व्याघात दोष का परिहार करते हैं। 
अभ्युषत्य कालभेदे दोषवचनात्‌॥ ५८॥ (उत्तरपक्ष) 
जो दृष्टान्त व्याघात दोष के लिये दिया गया हे, चह भी ठीक 
` नही,क्याकि वहां काल का भेद है। अग्निदोत्र के दो काल हैं, प्रातः 
काल का अग्निहोत्र सूथ्योद्यसे पहले कियाजाता है और सायंकाल 
. का अग्निहोत्र सूय्यारुत से पहले होना चाहिये। यदि एक काल के 
विषय मे' दो भिन्न २ सम्मति हा तो अर्थात्‌ कहीं प्रातःकाल का 
अग्निहोत्र सूर्योदयसे पहले बतलाया गया होना और कहीं पश्चात्‌ 
तो व्याघात ( परस्परविरोध ) हा, सकता था किन्तु दो भिन्न २ 
` पालो के विषय में दो सस्मतियाँ का होना व्याघात नहीं है | अब 
पुनरुक्ति का परिहार करते हैं । > 
अलुवादोपपक्तशच ॥ ५६ ॥ ( छत्तरपक्ष ) हर 
जहां किसी प्रयोजन से पक बात दो वार कही जावे, वहां पुन- 
| 'इक्ति दोष नहीं होता, किन्तु चह अनुबाद कहलाता है। अवाद : 
किसी प्रयोजन से किया जाता है, इसलिये बह दोप नहीं। वेदों , 


षार उच्चारण किया गया है, साधारण लोगों को चाहे उस 
में पुनरुक्ति का अम हो, किन्तु सप्रयोजन होने से अर्थश्च लोगो की 


५ \ 
+ 


में जहां किसी मन्त्र या उख के किसी पद को दो वार या कई `. 


(Ch न्यायदर्शम-भाषानुचाद 


ष्टि में वह अनुवाद है । अनुवाद के प्रमाण होने में दूसरा हेतु 
देते हैं । , 
वाक्यवि भागस्थ चाथग्रहणात्‌॥६०॥ ( उत्तरपक्ष ) 
विद्वानों ने जो वाक्य के वक्ष्यमाण तीन तीन विभाग किये हैं, 
उन से भी अनुवाद की सार्थकता सिद्ध हाती है। वे विभाग निम्न [ 
लिखित हैं । 
विध्पर्थवादानुवाद्‌वचन विनियोगात्‌ ॥६१॥ (उत्तरपच्‌) _ 
आप्तोपदेश में तीन प्रकार के वाक्य होते हैं, जिनके नाम ये ह 
(१) विधिवाक्य ( २) अर्थवाद्वाक्य ( ३ ) अजुवांदवाक्य इनक 
खत्तण आगे सूत्रकार खुद करते हैं । : 
बिधिबिधायकः ॥ ६२ ७ ( उत्तरपक्ष ) 


« जिस चाक्‍य में किसी काम के करने की प्रेरणो वा आशा पाई 
जाचे, उसे विधिवाक्य कहते है जैसे कहा जाय कि यज्ञ करो, दात 


` दो; विद्या पढ़ो, इत्यादि, इसका नाम विधि है। (प्रश्न) क्या बिधि 


. 


में करने का ही उपदेश-होता है या छोड़ने का भी, क्योंकि प्राय | 
शास्त्र में झूठ मत बोलो,' हिंसा मत करो, इत्यादि निषेधमुल | 
चाक्य भी देखे जाते हैं। ( उत्तर ) विधि दो पूकारका है एक उपा ' 
देय कर अहण दूखरे हेय का त्याग । इसलिये निषेध के तात्पयं को 
भी विधि के अन्तर्गत मानकर यहां उसका पृथक्‌ ग्रहण नहीं किया 
क्योंकि ये दोनों चाहे कहने में भिन्न २ मालूम हो, परन्तु तात्पर्य ' 
इन का एकही है, जो पूयोजन सच योलनेका हैं वही झूंठ,न बोलने 
का भी है । अब अर्थवाद का लक्षण कहते हें । i 


स्तुतिर्निन्दा परक्रातिः पुराकल्प इत्यर्थबाद्‌ः ॥ ६३॥ 
: (उत्तरपत्त) 
: श्रर्थवाद्‌ चार प्रकार का होता है, जिन के नाम ये हैं [१] स्तुति. 
[२] निन्दा [३] परछृति [४] पुराकल्प । (रशन) स्तुति किसे कहते 
हैँ? (उत्तर) स्तुति उस को कहते हैं कि जिस वाक्य के सुनने से... 
ओता के हृदय में उस काम के लिये प्रीति और श्रद्धा उत्पन्न होजावे 
कहा जावे कि जो विद्या पढ़ता है, वह यशस्वी होता है, शत्रु भी 
उसका आदर करते हैं । इस लिये मनुष्य को विद्या पढुनी चाहिये। 
(अश्न) निन्दा किसे कहते हैं?(उत्तर) निदा उसे कहते हैँ कि जो बुरे 


" 
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| काम फे दोष और उसके अनिष्ट परिमाण को वर्णन करके ओता 


को उस काम से विसुख और निदत्त कर देना । यथाः-जो !मूर्ख 
रहता है, उसकी बड़ी दुर्गति होती है, उस के अपने भी उख की 
तरफ आंख उठाकर नहीं देखते । इस लिये मजुष्य को मूर्ख कभी 
न रहना चाहिये । ( प्रश्न) परकृति किख को कहते हैं ? ( उत्तर ) 
दूसरो के किये हुवे अच्छे या बुरे कमो का डष्टान्त देकर ओर उनकी 
स्तुति एवं निन्दा करके अच्छे कर्म में घवृत्ति दिलाना और बुरे कर्म 
से हाना परकति कहलाती है । जैसे किसी ने कहा कि राजा युधि- 
विर सच बोलने के कारण परम धर्मात्मा थे, किन्तु एक वार भूँड 
बोलने से थोड़ी देर के लिये उन को भी नरक में जाना पड़ा। (प्रश्‍न) 
पुराकल्प किसे कहते है? ( उत्तर) जिन कामों यां उपदेशों को 
प्राचीन काल के विद्वानों ने किया या कहा हो या जो शिष्ट परम्परा 
हो, उस को इतिहास और शास्त्रों से निश्चय करके तद्लुखार आ- 


. चरण करना पुराकल्प कहलाता है, जैसे कहा जावे कि इसी लिये 


पहले ब्राह्मणौ ने विद्या पढ़ना अपना धर्म समझा था किविना उस 
के और किसी उपाय से भी आत्मा की शान्ति नहीं हो सकती। 


. शब तीसरे, अनुवाद का लक्षण कहते हैं। 


,विधिविहितस्यानुवचनमनुवाद्‌ः॥ ६४॥ (उत्तरपक्ष) 
: जो बात एक वार कह दीगई, उस का पुनः कहना अनुवचन 
कहलाता हे, जिसका विधि से विधान किया गया है, उस का अनु: 
बचन श्रनुवाद कहलाता है। अनुवाद दो प्रकार का है ( १) शब्दा- 


' जाद्‌ दूसरा अर्थाछुचाद्‌ । जहां विधि का अनुवाद किया जावे बह 


शब्दालुबाद है और जहां विहित का अनुवाद हो, उसे अर्थानुवाद 
कहते हैं । जिस प्रकार वेद में तीन प्रकार के वाक्य हैं, ऐसे ही लोक 
मे भी तीन प्रकार के वाक्य देखने में आते हैं। जेले कोई स्वामी 
अपने भव्य से कहे कि “स्नान करके भोजन बनाओ” यह विधि 
वाक्य है। यदि कहा जावे कि “सात्त्विक भोजन से आयु, तेज॒ स्वा- 
थ्य और स्मरणशक्ति बढ़ती है” तो यह वाक्य अर्थवाद कहला- 
येगा। यदि स्वामी मृत्य से कहे कि “पकाओ, पकाओ, » .अथोत्‌ 
शीघ्र पकाओ, और सब काम छोड़ कर पहले यह काम करो, यह 


* अनुवाद है । ज़हां किसी शब्द यां वाक्य के वार २ कहने से कोई 


अर्थ निकलता है, वह अनुवाद है और जहां निर्थक बार २ उन्हीं 
शब्दौ या चाक्यौ का उच्चारण किया जाता है, उसको पुनरुक्ति 


म न्यायद्शेन-भाषानुवाद्‌ 


कहते हैं, बस यही दोनों में भेद हे, कि वादी फिर आक्षेप कररता - 
. नाजुवादघुनरुक्तयो विंश षःशाव्दाभ्यासो पपत्तेः ॥ ६५॥' 
is (पूर्वपक्त) 

( र्ष ) अलुवाद और पुनरुक्ति में कोई विशेष भेद नहीं दीखता, 
क्यों कि अभ्यास ( पुनःर शब्दों की आवृत्ति ) दोनों में बराबर पाई 
जातीहे | इस लिये अनुवाद को पुनरुक्ति से पृथक्‌ ठहरा कर प्रमाण 
मानना ठींक नहीं इसका उत्तर देते हैं :--- : 

'शीघतरगमनोपदेशेवदभ्यास!न्नाविशेषः ॥ ६६॥ प्र 
( उत्तरपक्ष) 
उत्तर-यद्यपि शब्दों की पुनः पुनः आजूत्ति दोनों में बराबर है। | 
, तथापिं अनुवाद और पुनरुक्ति में बहुत अन्तर है, क्कि शब्द या 
वाक्य किसी अर्थ को पूकाश करने के लिये कद्दाजाता है सो अनुः 
चाद्‌ में तो उस के कथन की सार्थकता दै, पुनरुक्ति में नहीं। जैसे | 
कोई कहता है कि “जाओ, जाओ ” यहां दो चार कहने का स्पष्ट 
अर्थ यह है कि “शीघ्र जाओ” इसी पूकार यदि किसी पुस्तक में 
* किसी विशेष अर्थ की प्रतिपत्ति से लिये कोई शब्द या वाक्य दो 
चार या कई बार उच्चारण कियांगया है तो चह विशेष अर्थःकां | 
प्रकराशाक होनेसे पुनरुक्त नहीं कहलायेगा और प्रमाण प्राना जायगा 
हाँ जिस पुस्तक में निरर्थक एक ही बात वार २ कही गई हो: और 
उससे किसी विशेष अर्थ की प्रतिपत्ति नहां होती बह पुनरुक्त कह: | 
ल्ञायेगी । ( प्रश्न ) कई मन्त्र ऐसे हैं कि जा चारों वेदों में बराबर 
आते हैं और कई ऐसे भी हैं जे पक ही वेद में कई बार आते हैं 
इसलिये पुनरुक्ति दोप होने से वेद अप्रमाण है। ( उत्तर ) प्रथम तोः 
चाय वेदों के प्रकरण और उद्देश्य अलग २ हैं, अपने ३ प्रकरण 
ओर उद्देश्य के अनुसार वे मन्त्र अपने २ अर्थ और अभिधेय को 
प्रकाश करते हैं । दूसरे वेदों में स्वरभेद भी अर्थभेद का कारश 
हे, एक ही शब्द या पद स्वरभेदके कारण भिन्न २ अर्थो का बाचक 
दो ज्ञाता दै। पतञ्जलि ने अपने महाभाष्य में “इन्द्रशञ्ु” शब्द का 
उदाहरण दिया है, जो केवल स्वरभेद होने से भिन्न २ अर्थों को 
प्रकाश क्ता हे । इसलिये वेदों में पुनरुक्ति की सम्भावना नहीं हो 
सकती | पुनः इसी डा्थ की पुष्टि करते हैं :-- | | 
गन्त्रायुरवेदमामाण्यबच्च तत्परामाण्यमाप्तप्रामाण्यात्‌।९७॥ 
2, । ( उत्तरपक्ष) 


/ 
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'मन्त्र जो वेद्‌ संहिता है, वह आयुर्वेद अर्थात्‌ कैद्यक शास्त्र के 
प्रमाण है # जिस प्रकार औषधियो के प्रयोग में डक्त तीनों 
दोप मालूम होते हैं किन्लु आयुवेद को श्रप्रमाण नहीं कहद सकतेः। 
जैसे एक बैच्यने किसी रोगी को कोई औषधि दीं और उस से उस्र 
फारशंग दूर न छुआ तो इस से उस औषधि का प्रभाव नहीं बद्ल 


. # इस सूत्र का अर्थ जो श्री स्वामी दर्शनानन्द सरस्वती जी ने: 
किया है, हम उससे सहमत नहीं हैं, कारण यददहै कि सूत्र.में शब्द 
प्रमाण तो जिसमें मुख्य आपतोक्त होने से सब भाष्यकारो ने वेद्‌ फा: 
| ही ग्रहण किया है, साध्य है, “आप्तम्रामाण्यात्‌”” आपोक्त होला यह: 
हेतु है, जिस को अपने उत्तर में स्वामीजी भी स्वीकार करते हैं, 
'मन्त्रायु वद प्रामाएयब॒त्‌? मन्त्र और आयुर्वेद इन दोनों के माणके 
समान ये दो दान्त हैँ अर्थात्‌ जिस घकार मन्त्र या और आयुर्वेद 
फा प्रमाण सिद्ध है, उसी प्रकार शब्द का सौ, जिस को 'तदुः शब्द 
] क्‍ परामर्श किया है, और जिस में वेद॒ झुझूय हैं, प्रमाण मानना: 
चाहिये। स्वामी जी मन्त्र शब्द से वेद्‌ का ग्रहण करते छुप 
इस को साध्य मान कर आयुर्वेद का डष्टान्त देते हैं जो कि सर्षथा. 
सूत्र के आशय और भाष्यकारों की सम्मति के विरुद्ध है। क्योकि 
जब बेद्‌ तो शब्द प्रमाण के अन्तगंत होने से साध्य था ही और 
स्वामी जी भी इस से पिछले सूत्रों में उसका साध्य होना स्पष्ट स्वी- 
कार कर चुके हैं, तब उसी खाध्य की सिद्धि में उसी का. दृशान्त 
` देना अपने कन्धरे पर आप चढ़ना है। 
. इस लिये अन्त्र शब्द का जो यहां पर दृश्ठान्त में दिया गया है, 
बेद्‌ संहिता अर्थं करना किसी तरह ठीक नहीं हो खकता । मालूम 
होता है स्वामी जी ने विच्छू सांप और भूतो से घवराकर ऐसा. 
अर्थ किया है, यपि सद्विचार और सदुपयोग से ( जो मन्च शब्द 
_ काघाच्यार्थ है ) इनको निराकरण भी हो सकता है, तथापि स्वामी 
जी को यह अमन्तव्य ही था, तो मन्त्र शब्द के और भी - बहुत से 
अर्थे हो सकते थे, जैखा कि पं० तुलसीराम जी स्वामी ने अपने 
न्यायदर्शन के अनुवाद में मन्त्र शब्द का अर्थ जप किया है और जय 
या अभ्यास के स्ति रूप फल से कोई इन्कार नहीं कर सकता। 
तथा पं» आय्यैपुनि जी पोके सर डी० प» घी कालिज लाहौर नें 
इसी सूत्र में मन्त्र शब्द का अर्थ सत्य विचार का किया है, शुद्ध 
विचार का फल भी सर्ब सम्मत है । ' ( अुवाइक ) 
११ 


मरे - न्यायदर्शन-भाषाचुवाद 


जाता, किन्तु दो कारणों का अनुमान किया जाताह । या तो औषधि 
बनाने यालेने उस को ठीक रीति पर नहीं वनाया,या चिकित्सककी 


भूल है, बह उसका अन्यथा प्रयोग करता है । इसी प्रकार वेद का 
प्रमाण है, जहां कहीं वेद के अर्थ या क्रिया में कुछ सन्देह या भेदसा | 
मालूम पड़ता है, वहाँ या तो कर्त्ता में कोई दोष हे, या उस कममें। | 
`या उसके साधनों में । ( घश्च ) कोई २ इस सूत्र में आये मंत्र शब्द 


का अर्थ भूत और विच्छ आदि के झड़ने का करतेहँ, क्या बह ठीक 


नही और तुमने जो मन्त्र का अर्थ “वेद” कियाहे, इस में क्‍या प्रमाण | 


है ? ( उत्तर ) भूत आदि भोले या डरपोक मलुष्यों की कह्पनाएं 
हैं और विच्छ आदि की चिकित्सा भी केबल शब्द से नहीं हो सक्ती 
प्रायः इसमें छल किया जाता है, इसलिये मन्त्र शब्द से यह तात्पर्य 

_ लेना टीक नहीं, क्योकि कात्यायन आदि ऋषियों ने मन्त्र नाम घे 
' का माना हे । ( घश्च ) वेद जब कि साध्य हैं तव उन्हा को प्रमाण 


सानकर हेलुमे रखना साध्य सम हेत्वाभास है,क्याँकि साध्यवंस्तुका _ 


न तो प्रमाण ही हो सकता हैं और न उस का इष्टान्त ही दिया जा 
सकता है। ( उत्तर ) ऋषि ने वेद को हेतु या इष्टान्त में नहीं रक्खा 
, किन्तु आयुर्वे द्‌ को इष्टान्त में रखकर साध्य वेद को प्रमाण सिद्ध 
किया है.और सर्चन्न का उपदेश होना हेतु यह दिया हे । (भक्ष) प्रक 
रण तो शब्दप्रमाण का था, उसमें वेद का प्रसङ्ग क्यो छेड़ दिया! 
( उत्तर ) ऋषि के वेद को मन्त्र कहने का आशय भी यही हैंकि 
मन्त्र तो आयुर्वेद के समान स्वतः प्रमाण हे, जिस प्रकार किसी 
शरौषधि के प्रभाव को सिद्ध करने के लिये सिवाय उस औषधिको 
' किसी दूसरे प्रमाण की आवश्यकता नहीं, इसी प्रकार वेद का प्रमाण 
तो स्वमेव है, शेष शब्द मात्र का प्रमाण उसके वक्ता या लेखककी 
योग्यता पर निर्भर है। यदि वक्ता आप्त है तो उसकी उक्ति प्रमाण 
'होगी और यदि अनाप्त होगा.तो अप्रमाण । : 


९ ~ 
न्यायद्शनक दूसरे अध्यायका पहला आन्हिक समाप॥ 


Cr 


( दूसरे अध्याय का दूसरा आन्हिक ) 
प्रमाणा की सामान्य परीक्ताके अनन्तर अब विशेष परीक्षा आः 


रमम करते हैं, प्रथम वादी आण्तेप करता हे कि चारही प्रमाण यौ 
साने जावे, अधिक क्यों नहीं ? 


SS एिणंँंओ 
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चतुट्ठ मै तिच्या था पात्ति सम्मवासावप्रामाण्यात्‌॥ १॥ बू७ 
` चारही प्रमाण मानना ठीक नहीं, क्योंकि ऐतिहा, अर्थापत्ति, 
सम्भव और अभाव ये चार प्रमाण और भी हैं ( प्रश्न ) ऐतिहा किसे 
कहते हैं ? ( उत्तर ) जिन बातों को परम्परा से सुनते चले आंये : 
हैं, या इतिहास अन्था में जिनका लेख मिलता है कि. असुक पुरुष 
हुआ और उसने ऐसा किया, इत्यादि पुराबृत्तों को इतिहास या 
'ऐतिह्य कहते हैं । ( प्रश्न ) अर्थापत्ति का क्या लक्षण हैं ? ( उत्तर) 
एक बात के कहने से जो दूसरी वात अर्थ से स्वयं जानी जाती है, 
उसको अर्थापत्ति कहते हैं, जैसे कोई कहे सत्य भाषण विशवास का 
_ फोरणहे,इस पक वातके कहनेसे दूसरी बात कि मिथ्याभाषण अघि- 
खालका कारण हे, स्वमेच सिद्ध होगई । (प्रश्न) सम्भव किसे कहते 
(उत्तर ) जहाँ पक वस्तु विना दूसरी बस्लुके न ठहर सके, वहां 
` एकके ग्रहण से दूसरे का शान होना सम्भव कहलाता है, जैसे 
धद से प्रीति और ज्ञान से मुक्ति का होना सम्भव है। ( प्रश्‍न) 
प्रभाष का लक्षण क्या है ? ( उत्तर ) जहां कारण न हो, बहां कार्य 
रीन होगा, इसको अभाव कहते हैं, जैसे मोह के अभाव में शोक 
भैर लोभ के अभाव में निन्दो भी न होगी । एेतिह्यादि इन चार 
प्रमाणो के सिद्ध होने से आठ प्रमाण होते हैं, इसलिये प्रत्यक्षादि 
केष चारही प्रमाणो का मानना ठीक नहीं । सूत्रकार इसका ड- 
` देते ह ॥' iy CSM) 
शब्द्‌ ऐतिद्यान थान्तर झावा दलुंमानऽथोपत्तिसम्भवा भा- 
वानथोन्तर भावाच्चाप्रातिषेधः ॥ २ ॥ ( उत्तरपन्ष्‌ ) 
प्रमाण चार ही हैं क्योंकि ऐतिहा शब्द्प्रमाण के अन्तर्गत है 
र्र्थापत्ति, सम्भव और अभाव ये तीनो अडुमांन प्रमाण के. 
तगत हैं । ( प्रश्न ) शब्द प्रमाण में ऐतिह्य का सन्निवेश कैसे 
करते हैं ? ( उत्तर ) जेसे आप्तोपदिष्ट शब्द प्रमाण है, चेसे ही आत 
._क्षा लिखा हुआ इतिहास भी प्रमाण माना जायगा, अनाप्त का नहीं, 
. जोकि श्राप्तो पदेशरूप लक्षण दोनों में समान है, इस लिये ये दोनों 
एकही हैं। ( प्रश्न ) अर्थापत्ति, सम्भव और अभाव ये तीनों अजु- 
E में किस तरह खमाते हैं ? ( उत्तर ) किसी लिङ्ग के प्रत्यक्ष होने 
के पञ्चात्‌ उसके द्वारा अलिङ्गी का ज्ञान होना अनुमान कहाता हे 
सो झर्थापत्ति में भी इसी अमान से काम लिया जाता है अर्थात्‌ 
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जमो सत्य नद्दी बोलता, उसके विषय में यह अनुमान किया जायगा | 
कि वह अवश्य मिथ्या बोलता होगा । दूसरा सम्भव भी अछुमान | 
के अन्तरत है, क्योकि एक वस्तु के अहण से दूसरी का अजमान 
स्पष्ट है, श्रद्धा को देखकर घोति और कान को देखकर मुक्ति का 
अनुमान किया जायसा । तीसरा अभाव भी अमान से विलक्षण 
नही। क्योंकि मोह के अभाव में शोक और लोभ के अभाव में निदा 
की सम्भावना भी नहीं होसकती । इसलिये सब प्रमाण चार प्रमाणो 
के अन्तर्मत होने से अधिक प्रमाण माननेकी कोई आवश्यकता नहीं। 
(अश्र ) बघा अनुमान और शर्थापत्ति आदि मे. कोई भेद नहीं! 
(उत्तर) अमान कई प्रकार का होता है, जो व्याप्ति ज्ञान से 
सम्बन्ध रखता है, अर्थापत्ति आदि भी बिना सस्बन्ध के नहीं हो 
सकती । इस्त लिये ये सब अनुमान के भेदो में आजाती हैं, अनुमान 
के अतिरक्त कोई अन्य प्रमाण नहीं होसकता । अब वादी अर्थापत्ति 
पर्‌ आज्ञेप करता है :-- 
_ St: ढ़ 
अथापक्तिरप्रमाएमनैकान्तिकत्वात्‌ ॥३॥ (पूर्जपक्ष) 


अर्थापत्ति को प्रमाण मानना ठीक नहीं, क्योकि उसमें व्यमि 
चार दोष है, जघ यह कहते हैं कि बादल के न होने से वर्षा नहीं 
होती, तब अर्थापत्ति से यह सिद्ध होता है कि बादल के होने से 
अवश्य वर्षा होगी । परन्तु धायः अवसरों पर बादलके होने पर भी 
घर्षा नहीं होती,यही व्यभिचार दोष है | इसलिये र्थापत्ति अप्रमाण 
है,'इसका उत्तर सूजकार देते हैं :-_ 

अनथोषक्तावर्धापत्यभिमानात्‌ ॥४॥ (डच्तरपत्ष) 


वादी ने जो अर्थापत्ति के प्रमाण होने में दोष दिया है, घह ठीक 
नहीं, क्योंकि यह कहना बिलकुल ठीक है Fs द होने से 
कार्य नहीं हो सकता । इस से यह अर्थापत्ति होती है कि कारण 
के होने से कार्य होता है । परन्तु न तो कारण के होने पर कार्य की 
अल्ञपत्ति से कारण की खत्ता में व्यभिचार दोषश्राता हे और नहीं 
विना कारणके कार्यकी उत्पत्ति देखी जाती है । यदि कभी चिना बा- 
दल के बृष्टि हो ज्ञाती तो व्यभिचार दोष आसकता था । क्यों कि 
प्रतिज्ञा यह थी कि विना वादलके वर्षा नहीं होती। इससे र्थापत्ति 
यह निकाली गई कि बादल से वर्षा होती है । यदि कभी कहीं पर 
चिना बादल के वर्षा होती तो व्यभिचार कहलाता । क्योंकि कारण 
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की विद्यमानता में भी किसी प्रतिवन्ध के होने से कार्य का न होना 
सम्भव है | प्रतिचादी का यह आशय नहीं था कि बादल के होने से 
अवश्य ही चर्या होती है, किन्लु उसका आशय यह था, जिसको 
उसने अर्थापत्ति से सिद्ध करना था कि बादल के होने पर वर्षा 
होती है| इस वास्ते अघ तक बिना बादल के वर्षा का होना सिद्ध 
न हो जावे, तब तक व्यभिचार दोष नहीं आसकता । वादो ने अनः 
्ापत्तिको अर्थापत्ति मानकर आतच्षेपं किया है. इसलिये घह ठीक 
नहीं । इसपर एक हेतु और देते हैं :-- 
प्रतिषधाप्राम्ाण्यं चानेक।न्तिकत्वात्‌ ॥५॥ ( उत्तरपक्ष) 
व्यभिचार दोष लगाकर जो वादी ने अर्थापत्तिका निषेध किया 
है, जव कि यह ख़रडन आप ही व्यभिचार दोष युक्त है, तब इससे 
भ्र्थापत्ति का जणडन इस युक्ति से नहीं होसकता, किन्तुं जहाँ पर 
' भ्रान्ति से अनर्थापत्ति को अर्थापत्ति बनाया गया हो, वहीं पर यह 
दोष श्रासकतः है और जहाँ ठीक अर्थापत्ति हो, वहां यहे दोष नहीं 
' लगता। | इसलिये सब जगह खायू न होने से यह निषेध व्यभिचार 
युक्त हे, शोर भी हेतु देते हैं :-- 
तत्प्रामाणये चा नाथापत्त्यऽप्राप्राणपस््‌॥ ६॥ (उत्तरपक्ष ) 
व्यभिचार होने पर भी कहीं उपयोगी होने से निषेध को प्रमाण 
मान लिया जावे तो अर्थापत्ति को भी यथांवसर उपयोगी होने से 
प्रमाण मानना पड़ेगा और यह हो नहीँ सकता कि सव्यभिचार 
होने से निषेध को तो प्रमाण मान लिया जावे और श्र्थापत्ति को 
प्रमाण न माना जावे। इस लिये इस युक्ति से भी अर्थापत्ति का 
प्रमाण होना सिद्ध है। अब अभाव के प्रमाणत्व में शङ्का करते हैं।- 
नाऽ भावप्राभाणधं प्रमेयाऽसिद्धः ॥ ७ ॥ ( पूवपत्त ) 
प्रत्येक प्रमाण प्रमेय की सिद्धि के लिये होता है,जब कि अभाव 
का कोई प्रमेय नहीं तो वह प्रमाण केसे हो सकता है । ( प्रश्न) 
चिना प्रमाण के प्रमेय की सिद्धि नहीं हो सकती, यह तो सर्व लम्मत 
है, किन्तु घिना प्रमेय के प्रमाण की सिद्धि नहीं होती, यदद बात ठीक 
नहीं । ( उत्तर ) इस संसार में कोई वस्तु निष्प्रयोजन नहीं और 
प्रमाण से सिवाय प्रमेय शान के-और क़ोई प्रयोजन सिद्ध नहीं हो 
मै सकता, इस लिये ऐसा प्रमाण जिस कां कोई प्रमेय न हो, व्यर्थ 
होने से माननीय नहीं हो सकता । इस का उत्तर सूत्रकारदेते हैं: 
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लच्षितेष्वलक्षणलच्ितत्व!द्‌ऽलच्षितानां तत्प्रमय 
सिद्ध! ॥ ८ ॥ (उत्तरपक्ष ) ५ 


अभाव का प्रमेय सिद्ध है, इस लिये यह कहना कि अप्रमेय | | 


होने के कारण अभाव प्रमाण नहीं, ठीक नहीं है। ( प्र्न) अभाव 
का प्रमेय क्या है ? ( उत्तर ) किसी वस्तु का लक्षण करने से उस 
लक्षण से व्यतिरिक्त पदार्थों का ज्ञान अभाब प्रमाण का प्रमेय है। 


लाल, पीले, और नीले फूल मौजूद हैं, एक मनुष्य कहता है कि जो' 


फूल नीले नहीं हैं, उन को ले आओ, तो वह भट लाल और पीले 
फूल ले आता है। अब इन फूलों के लाने में उस को क्या लक्षण 
मिला ? केवल नीलेपन का न होना और यही उनको दूसरों से 
अलग करने का कारण है । इस लिये नीलेपन के अभाव से जिन 
पदार्थों का ज्ञान इवा, वे ही उस अभाव का प्रमेय सिद्ध होते हैं। 
तात्पर्ये यह निकला कि जिल का लक्षण किया जावे, उस से व्य- 
तिरिक्त या विरुद्ध पदार्थ अभाव प्रमाण से जाने जाते हैं । इसलिये 
अभाव को भ्रमाण मानना चाहिये। और भी हेतु देते हैं: -- 
सत्यथ नाऽभाव इति चन्नान्यलक्षणोपपत्तेड॥8॥ छ० 
. जब कोई वस्तु पहले विद्यमान हो और पीछे न रहे तो उसका 
अभाव कहा जाता है, क्योंकि जिसका भाव पहले न हो, उसका 
अभाव हो ही नहीं सकता, चस्तुतः भाव का नाश ही अभाव है। 
(प्रक्र ) र जो वस्तु विद्यमान होकर नाश न हो जावे, उस का 
अभाव नहीं माना जायगा ? ( उत्तर) चस्लु के पर उस के 
नाम और लक्षण होते हैं, जिसका कोई नाम पच ही नहीं, 
ऐसी कोई वस्तु नहीं हो सकती, उसका भाव और अभाव दोनों 
नहीं हो सकते । ( प्रश्न) खरगोश के सींग और आकाश के फूल 
कभी नहीं इवे और न ही उन का नाश हुवा है, किन्तु सब लोग 
डन का अभाव मानते हैं । ( उत्तर ) सींग और फूल दोनों पदार्थ 
संसार में विद्यमान हैं, इन के नाम और लक्षण भी विद्यमान हैं, 
डनको खरगोश और आकाशाके साथ मिलाकर वहां उनका अभाष 
सिद्ध करते हैं। यदि फूल और सींग कोई वस्तु न होते, तौ उनका 
भाव और अभाव दोनों नहीं हो सकते थे। जो लक्षण सींग के हैं, 
थे शरन्यत्र देखे जाते हैं, खरगोश के शिर' पर न होने से वहां उनका 
माब सिद्ध किया जाता है । इस पर वादी कहता है । 
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._ तत्सिडरलचितिष्वहेतुः॥ १० ॥ ( पूर्वपक्ष ) ` 

जिन पदार्थों का लक्षण नहीं कहा गया उनमें लक्षण का अभाव 
मानना ठीक नहीं । क्योंकि वे लक्षण अन्य पदार्थों में विद्यप्रान हैं, 
जो पदार्थ लक्षण लच्तित हैं, उनका अलच्षितोमें अभाव मानना ठीक 
नहीं । क्योंकि जिस पदार्थ की सत्ता और स्वरूप का ठीक ज्ञान 
होता है, वद्दी लक्षण एक को दूसरे से प्रथक्‌ करता है | अभाव का | 
कोई स्वरूप ही नहीं, इसलिये वह किसी को किसी से अलग कर 
ही नहीं सकता । इसका उत्तर :-- 

न लक्षणावस्थितापेक्ष सिद्धः ॥११॥ (उत्तरपच्ष्‌) 

हम यह नहीं कहते कि जो लक्षण होते हैँ,उन का अभाव होता 
है, किन्तु हम यह कहते हैं कि कुछ लक्षण पाये जाते हैं और कुछ 
नहीं पाये जाते । परीक्षक जिन लक्षणों के भाव को अनुभव नहीं 
करता, उन्हीं लक्षणों के अभाव से उस वस्तु का ज्ञान होता है। 
जैसे किसी ने कहा कि इस फूलों के ढेर में से लाल और पीले छोड़ 

« कर दूसरे फूल लाओ। अब फल के लक्षण तो सब फूलों में पाये 
जाते हैं, किन्तु लाल और पीला होना किसी में है और किसी में 
नहीं, अब जिन फूलों में रक्तता और पीतता का अभाव होगा, उन 
फो वह मजुष्य ले जायगा। केवल लाल और पीले न होने से ही 
डन फूलों का शान हुवा है, अन्यथा और कोई प्रमाण उन फूलों का 
ज्ञान कराने वालो नही था। ( प्रश्न) अभाव कितने प्रकारका हे! 
सूत्रकार इसका उत्तर देते हैं: - 
प्राय॒त्पत्तर भावोपपत्तेश्च॥ १२॥ ( उत्तरपक्ष) 

(उत्तर) अभाव दो प्रकार का है ( १) किसी वस्तु की उत्पत्ति 
से पहले उसका अभाव होता है, इस को प्रागभाव कहते हैं (२) 
किसी घस्तु के नाश हो जाने पर उस का अभाव हो जाता है इसी 
फो प्रध्वंसाभाव कहते हैं | जहां किसी पदार्थ में लक्षण के अभाव 
से ज्ञान होता है, वह प्रागभाव है, प्रध्वंसाभाव नहीं | ( प्रश्न) कया 
तुम अन्योन्याभाव और श्रत्यन्तांभाव को नहीं मांनते ?. ( उत्तर ) 
अन्योन्याभाव तो इन्हीं दोनो मे आजाता है, अत्यन्ताभाव की कोई 
ओवश्यकता नहीं, क्योंकि अत्यन्ताभाव किसी पदार्थ का हा नहीं 
सकता, कारण यह कि पदार्थ के विद्यमान होने से उसके लक्षण 
और नाम होते हैं, अब जिस वस्तु का अत्यन्ताभाव मानते हो, 
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उसके नाम और लक्षण नहीं हो खकते और जव नाम और लक्षण 
ही.नहीं हैं तो अभाव किस का कहा जाथगा ? इस लिये दो ही 
प्रकार का अभाव मानना ठीक हे | अब . शब्द की विशेष परीक्षा 
आरम्भ करते हैं । शब्द नित्य हे वा अनित्य ?, यह प्रश्न करते हैँ:- 
विमशेहत्वनुयोगे च विधरतिपत्तः संशयः ॥१३॥पू० ` 
शब्द्‌ के चिषय में विद्वानो के भिन्न २ मत हैं, कोई तो यह 
मानते हैं कि शब्द आकाश का गुण, व्यापक और नित्य है, अनित्य 
क्रिया से शब्द्‌ का केवल आविर्भाव होता है, शब्द ,उत्पन्न नहीं 
होता । कोई यह कहते हैं कि जड़ आकाश: का गुण जो शब्द है बह 
पृथिवी के गुण गन्ध आदि की तरह अनित्य है और कई पेता' 
मानते हैं कि इन्द्रियजन्य ज्ञान की तर्द शब्द उत्पत्ति और विनाशः 
धर्म चाला है, इन भिमन २ मतो के श्रवण करने से यह सन्दे इ होता. 
कि शब्द्‌ नित्य है वा अनित्य ! अगले सूत्र में सूत्रकार उस का 
अनित्य होना सिद्ध करते हैं । 
आाद्मित्वा दै न्द्रियकस्वाद्कूतकवढुपचारच्च॥१४। उ० 
जब कि शब्द की कारण से उत्पत्ति है और चह इन्द्रियां से 
्रहण कियाजाता है और उच्चारण से पहले नहीं होता, इससे 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि शब्द अनित्य है। संसार में जो पदार्थ का 
रण से उत्पन्न होते हैं वे सब अनित्य हैं और जो इन्द्रियां से ्रहण 
किये जाते हैं चे भी आनित्य हैं, क्योकि संयुक्त दव्य ही इन्द्रियां से 
रहण किये जाते है, और शब्द चिना घायु, पृथिवी और आकाश 
के उत्पन्न नहीं होसकता, जिससे उसका संयुक्त होना सिद्ध है। 
संयुक्त होने से शब्द अनित्य है । ( प्रश्न ) शब्द के संयुक्त होने का 
क्या कारण है ? ( उत्तर) यदि होठों को बन्द करके बोलने की 
चेष्टा की जाये तौ शब्द बिलकुल न होगा, क्योकि वायु के आने 
और जाने का रास्ता नहीं रहा, जब चाझु को रोका जाता हे, ततर 
शब्द उत्पन्न होता है । ( प्रश्न ) शब्द को संयुक्त और विनाश धर्म 
बाला कहना ठीक नह; क्योकि शब्द शुण है और गुण कभी संयुक्त 
नहीं होता । ( उत्तर ) गुण और गुणी का खमघाय सम्बन्ध होने से 
यदि गुणी अनित्य है तो उसका शुण भी अवश्य अनित्य होगा। 
पृथिवी और जल के अनित्य और संयुक्त होने से इन के गुण गन्ध 
और रस कभी नित्य वा असंयुक्त नहीं हो सकते | जब शब्द वायु 
के संयोग से उच्चारित होता है, तब वह नित्य कैसे हो सकता है। 
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अतपव उत्पत्ति धर्मवान्‌ इन्द्रिय जन्य और रूतक होने से शाब्द अ- 


नित्य है । पुनः वादी शंका करता है। 
न घटाभावंसामान्य नित्येष्वनित्यबद्पचाराच्य१५ पू० 
शब्द्‌ के अनित्यत्व में जो आदिमान्‌ होने का हेतु दिया है, चह 
दैक नहीं, क्योकि घटादि का अभाव भी आदिमान्‌ है और नित्य 
है , जब घट-का नाश होता है । तब उसका अभाव उत्पन्न होताहै, _ 
घदाभाव की उत्पत्ति का कारण घटका नाश है, इस प्रकार उत्पन्न 
होने पर भी घटाभाव का फिर कभी नाश नहीं होता | इस प्रकार 
श्रादिमान्‌ घटाभाव के नित्य होने से फारणवान्‌ शब्द का भी नित्य 
होता अनुमान से सिद्ध दोता है.। दूसरे जो इन्द्रियजन्य होने के 
कारण शब्द को अनित्य कहा गया है, यह भी ठीक नहीं, वधौकि 
परत्व और पटत्व आदि ज्ञातिया का ग्रहण भी इन्द्रियो से होता हैं, 
फितु जाति नित्य है, 'कयोकि वंह सब में रहती है, जब इन्द्रियजन्य 
होने से जाति श्रनित्य नहीं होखकती तब फिर इसी कारण से शब्द्‌ 
प्रनित्य क्यो कर होसकता है। तीसरा यह हेतु कि अनित्यवत्‌ 
प्रतीत हाने से शब्द अनित्य हे, यह भी ठीक नहीं । क्‍योंकि. जिस 
प्रकार वख्रादि अनित्य पदार्थों के भाग होते हैं, उसी प्रकार नित्य 
आकाश के भी विभाग होखकते हैं, जैसे घटाकाश और मठाकाश 
श्रादि | इस प्रकार विभक्त होने से नित्य आकाश अनित्य नहीं हो, 
जाता । तथा नित्य आत्मा कभी अपने को सुखी और कभी दुःखी 
मानता है, इससे आत्माका अनित्य सिद्ध नहीं होतो । जब कि नित्य 
्राकाश और आत्मामं ये व्यवहार होते हैं तो शब्द मै ऐसे ही ब्यव- 
हार होनेसे वह अनित्य क्योकर हे।लकता है? इसका उत्तर सूत्रकार 
तर्वभ्राक्कयो नोनात्वाविभाग।द्‌! व्यभिचार १६ उत्तरपक्ष 
विभाग दो प्रकार का है एक वास्तविक दूसरा काल्पनिक आ- 
काश में ज्ञा घटाकाश और मठाकाश के विभाग किये जाते हैं, ये 
कोएपनिक हैं, न कि वास्तविक, क्योंकि वे घट और मठ के सम्बन्ध 
से कहिपत किये जाते हैं, इसी प्रकार आत्मा में खुख और दुःख भी 
मनके सम्बन्ध से माने जाते हैं, इसलिये वे मनके धर्म हैं, न कि. 
आसा के | अभाव का नित्य होना सिद्ध नहीं होता, क्योंकि यदि 
आदिमान होने पर भी अभाव को नित्य मामा जावे तो इसका यह 
१२ 
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अर्थ होगा किं उसकी उत्पत्ति तो है, विनाश . नहीं । यहः ' असम्भव 
है, इसलिये अभाव नित्य नहीं होसकता | । 
अभाव के काल्पनिक नित्य, होने सें-एक-हेतु वह-भी है कि. घट 
की उत्पत्ति.से पहले जो घट का अभाव था, वह घट के उत्पन्न 
होजाने से नाश होजायगा और घट के नाश ले जो अभाव उत्पन्न 
होगा, बह कारणवान्‌ न होगा, क्योंकि कारण भाव का होता है, 
अभाव का नहीं । अभाव तीनों कालो में रहनेवाला और नित्य है। 
घट बनने से पहले भी घट का अभाव था, घट बनने पर भी घटसे 
अतिरिक्त अन्य पदार्थों में घर का अभाव है, घट के नाश होने,पर 
भी घटेका अभाव होगा । इसलिये घटके नाश होनेपर्‌ घटके अभाव 
को कारणंबान्‌ बतलाना सरासर कल्पित है | शब्द के अनित्यत्वं मे 
शौर भी हेल देते हैं। ` 
सेन्त।नालुमानविशेषशाल्‌ ॥१७॥ (डत्तरपच्‌) ` 
यादी ने जो कहा था कि जाति का ज्ञान भी इन्द्रियोसे होता है, 
तु वह नित्य है, इसलिये इन्द्रिय ग्राह्य होने के कारण शब्द भी 
अनित्य वहीं होसकता, इसके उत्तरमें घ्रतिचादी कहता हैं कि हमारा 
मे आयय नहीं है कि केवल इन्दरिय्ाहा होनेसे ही शब्द अनित्य है 
किन्तु वाथु के धक्के और सुखादि अवयबं की चेष्टा से शब्द सन्तति 
की उत्पक्ति होती है। इससे भी डसके अनित्य होने का अनुमान 
क्रिया आता है। तीसरे हेतु का खण्डन : “- 
=~ भिरणाळरदपस्य भदेश शब्देनाभिधानान्नित्येष्यप्यव्यः 
भिचार इति ॥ १८॥ ( उत्तरपत्त ) 
__वादी ने जो कंहा था कि नित्यां में भी अनित्य का सा उपचार 
होता है, यह कथन भी ठीक नहीं, क्योंकि कारण द्रव्य का प्रदेश 
कहने से नित्यो में भी व्यभिचार नहीं होता । जैसे कार्यद्रव्यों के 
लिये पदेश का शब्द कहा जाता है, ऐसा कारणह्रव्यके लिये नहीं । 
कार्यद्रब्य के परिनिछन्न दोनेखे उसके सांथ प्रदेशका विशेष सम्वन्ध 
समझा जाता दैःऔर कारण टव्यके,साथ डसके परिडिछुन्न होने से 
अदेश का सामान्य सम्बन्ध होता है, इसलिये,ब्यभिचार दोष नहीं। 
पु: शब्द का अनित्यत्व साधन करते हैं :-. 
आणुद्चारणाव्य्ुपलब्वेरावरणाद्यसुपलब्धेस्च ॥१६॥ छ० 
उच्चारण से'पहले शब्द नहीं होता, चदि होता तो उसकी उपः 
सग्धि होती । क्योंकि जव तक किसी पदार्थ'कीः उपलब्ध्रि न हो, 


| 


| 
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तब तक्‌-उसकी-स॒ज्ता- स्वीकार, नहीं की; जाखकती-। यदि को$, कहे 
कि उस समय शब्द छिपर हुआ होता है "भर (रह उच्चारण से 
प्रकट होजांता है, तो कोई आवरण भी नहीं दीखता. जिसने शब्दको 
द्विपाया हुवा हो । इसलिये यही मानना ठीक है कि उच्चारण हीं 
उसकी उत्पत्ति है ऑर उच्चारण से पहले उसकी कोई सत्ता नहीं 
है। ( प्रश्न) उच्चारण किसको कहते हैं ? ( उत्तर ) जब आवश्य- 
कता होती है तो आत्मा हृद्ग्रस्थ वायु को मे रणा करता है जिससे 
रे करणठ तालु आदि स्थानों पर एक प्रकार कां आंघात होता है, , जैसे 
बौणातन्तुश्रां पर उंगली का आघातं होने से. भिन्न २स्वर निकलते 
हैं, इसी प्रकार कणठोदि स्थानौ पर वायु कां आघ्रात, होने से भिन्न 
भिन्न शब्द निकलते हैं। ( प्रश्न ) उच्चारण से शब्द की केवल 
श्रभ्िव्यक्ति ( प्रकाश ) हाती है, न कि उत्पत्ति । ( उत्तर ) यदि 
बोलने से शब्द की उत्पत्ति न मानोंगें, तो शब्द हुवा था, हो रहा है 
और, होगा, यह, कहना नहीं बन सकता; क्योंकि ऐसा अनित्य कार्य 
के वास्ते;ही कहा जा,सकता हैः नित्य कारण के लिये नहीं.। (अश्व) 
यह कहना ठीक नहीं-कि शरद॑ संयोग से प्रकट होता है । क्योंकि 
* संयोग के पश्चात्‌ भी शब्द बन्ना रहता है | जैसे फहने!वाले के सुहले 
निकल कर सुने वाले, के कान में:पहुंचने तक शब्द बने रहते: हैं । 
। इससे शब्द का कारण. खंयोग,को. मानता ठीक नहीं ॥ ( उत्तर ) 
संयोग शब्द का उपादान कारण नहीं. कि संयोग के पश्चात्‌ शब्दः - 
न रह सके किन्तु संयोग शाब्द कानिमित्त कारण है-और-निमित्त 
कारण के न रहने पर भी कार्य: रह सकता हे। जैसे | दणड और 
चक्र के दूट जञाने पर भी घड़ा चना. रहसक्रताहे । वादी पुनः आच्षेप 
करता है ४--- ! | £ 
तद्नुलब्धेरछुपलस्भादावरशोपपत्ति ॥ २० (चूप) 
यह'जो कंहागया है कि शब्दावरक पंदार्थ के प्रतीत न होने से 
शब्द्‌ का छिप जाना नहीं मान खकते,. किन्तु शब्द का नाश मान 
सकते हैं, इसका उत्तर यह है कि आवक पदार्थ के प्रत्यक्ष न होने 
से.यह मान लेना कि आवरक बहुत नहीं है; ठीक नहीं है, किन्तु 
जब शब्द -होकर नष्ट होगया तो'उसक्ीःरदोचों झवस्थाये अजुमित 
होलकती हैं. अर्थात्‌ शब्द-क्ना छिप जाता यी नाश होजाना।. जो क्ति 
आवरण का असाव सी अन्यच्च सिद्ध महीं है इस लिये: आवरण का 
होना सिंध है। इस पर और भी हेतु देते हैं +- 


Ei 
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अनुपलम्भाद्नुपलट्धिसङ्गावदन्नावर णानुपपत्तिरनुप- 
लम्भात्‌॥ २१॥। ( पूथ्षपक्ष ) 

आवरण के प्रत्यक्ष न होने से जो अनुपलब्धि अर्थात्‌ ज्ञान कान 
होना माना जावे और अनुपलब्धि का अभाव न माना जावे तो आ- 
बरणके न होनेपर आवरणका भाव मानना चाहिंये,जिससे शब्द छिप 
जाता है और जव वोलनेवाला बोलनेकी चेष्टा करता है तो वह आः 
घरण दूर हो जाता है, तव शाब्द प्रकट होता है, वास्तव में शब्द 
खदा विद्यमान रहता है। ( पश्न ) “अनुपलब्धि. किसे कहते हैं? 
(उत्तर ) किसी वस्तु के प्रत्यक्ष न होने को । ( प्रश्न ) अनुपलब्धि 


का अभाव क्या है? ( उत्तर ) उसका प्रत्यक्ष होना । इसका. उत्तर 
सूघकार देते हें : 


अदुपलम्भात्मकत्वात्तदनुपलब्धेर हे लु २२॥ (उत्तरपक्ष) 
जिस पदार्थे की उपलब्धि होती है उसी की सत्ता मानी जाती 
और जिसकी किसी प्रकार उपलब्धि नहीं हो सके उसका अभाव 
माना जाता है, यह सिद्धान्त है । शान के अभाव को अनुपलब्धि 
कहते हैं, इसःलिये उस का भाव नहीं हो सकता । अतः आवरण के 
का शान होना चाहिये, जव तक आवरण के भाव का ज्ञान ने 
हो जावे, तच तक आवरण की सत्ता सिद्ध नहीं हो सकती और 
यह जो हेतु दिया गया हे कि अडुपलड्धि अर्थात्‌ किसी घस्तु/ के 
अत्यक्ष शान न होने से उसकी सत्ता का दोना सिद्ध है, यह भ्रान्ति’ 
युक्त है, क्योकि अभाव का हेतु अभाव नहीं हो सकता। ( प्रश्न ) 
इस हेतु में नुटि क्या है ? ( उत्तर ) किसी पदार्थ के भाव अर्थात्‌ 
सत्तः को सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता नहीं होती 
इस लिये आवरण की सत्ता के लिये प्रमाण की आवश्यकता है। 
भाव के लिये ७ न होने से अभाव स्वमेव सिद्ध हो जाता है। 
अब शब्द के नित्य होने में वादी और हेतु देता है :-- 
अस्पशेत्वात ॥ २३ ॥( पूवपक्त ) 
जितने पदार्थ संयुक्त हैं उन सबका स्पर्श होता है, असंयुक्त का 
स्पर्श नहीं होता। जोकि शब्द का स्पर्श नहीं होता, ,इसलिये शब्द 
Po नहीं, किन्तु सूम है और सूद्म वस्लु नित्य होती है, इस 
च शब्द नित्य है। ( प्रश्न ) स्पर्शरहित वस्तुओं के सूक्ष्म होने का 
ज्या ममाण है ? ( उत्तर ) एथिवी, जक्ष, अग्नि और वायु ये चारों 


FS 
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भूत संयुक्त हैं, थिवी में पाँचों भूत मिले रहते हैं, इसलिये उसका 
गुण गन्ध अनित्य है, जल में चार, अग्नि में तीन और - चायु में दो 
तस्व मिले रहते हैं, इस लिये इनके सुण रस, दाह और स्पर्श सी 
श्नित्य हैं । केवल आकाश असंयुक्त और विभु है, इस लिये उसका 
गुण शब्द्‌ भी असंयुक्त और नित्य दै, चायु तक जिसका गुण स्पश; 
है पदार्थ अनित्य है, किन्तु. आकाश, आत्मा और काल. इनका .रूपर्श 
नहीं होता इस लिये यह नित्य, हैं | इसका उत्तर सूत्रकार देते हैँ. 
न कमो नित्यत्वात्‌ ॥२४॥-( उत्तरपत्त ) 

शब्द को केवल स्पर्शरहित होने से नित्य मानना ठीक नहीं क्यों 
कि कम॑ भी स्पशेरहित है, किन्तु उत्पत्ति धमे वाला होने से अनि- 
त्य है, इसी प्रकार स्पर्शरहित शब्द भी उत्पत्तिमान होने से अनित्य 
है। अब इस के विरुद्ध स्पर्शवान्‌ का नित्य होना. सिद्ध - करते हैं :- 

नाशुनित्यत्वात्‌ ॥ २३४॥ ( उत्तरपक्ष). ` 

यह हेतु कि स्पर्शवान्‌ अनित्य और सपर्शरहित नित्य हाता, हे, 
ध्यभिंचारी है, स्पर्शरहितकर्म का अनित्य होना दिखला चुके हैं, 
भ्रब स्पर्शवान्‌ अणु का नित्य होना दिखलाते हैं ।परमाणु स्पर्शवान्‌ 
है, परन्तु बह नित्य है ( प्रश्न ) परमाणु का स्पर्शवानहोना परमाणु 
के अप्रत्यक्ष होने से सिद्ध नहीं होता । (उत्तर) जो गुण कोरण मे 
होते हैं, वे ही काय्यं में भी आते हैं, इस लिये पृथिवी,जल, अग्नि 
और चायु जिन का स्पर्श हो सकता है; उनके परमाणु भी स्पर्श- 
हित नहीं हो सकते । अब वादी शब्द के नित्य होने में और , हेतु 

देता है। 


सम्प्रदानात्‌ ॥ २६॥ ( पूवेपच् ) 

सम्प्रदान का अर्थ दैना है, किन्तु यहाँ पर देने का तात्पर्य्य 
शब्द्‌ के द्वारा शुरु का शिष्य को ज्ञान देना है। दान में बह वस्तु दी 
जाती है जो देने से पहले विद्यमान हो । गुरु जब शिष्य को विद्या- 
दान देता है, तव विद्या की सम्पत्ति पहले से उसके पास मौजूद 
होती है और वह सम्पत्ति शब्दमय है। विद्यादान से पहले शब्द 
गुरु के ज्ञान में मौजूद थे, और चिद्यादान के पश्चात्‌ वे शिष्यक ज्ञान 
में उपस्थित हो जाते है । इस युक्ति से शब्द का उच्चारण से पूर्व 
और पश्चात्‌ भी होना सिद्ध है, अतः उसको उत्पत्ति धर्मवान्‌, नहीं 
कहा जा सकता और जव शब्द लुत्पत्तिधर्मवान्‌ है तो उस के: 
नित्य होने में सन्देह क्या है ? इसका उत्तरः 
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: लद्न्तरालाऽलु'्लव्धेर दंतः २७॥ (छत्तरपक्ष )। 
जब कि पढ़ाने से पहले ओर उसको पश्चात्‌ भी शब्द कीः उपः 
लब्धि नहीं होती, तब इस युक्तिं से शब्द नित्य क्यों कर सिद्ध हो 
सकेगा । इसका तात्पर्ये यह है कि शुरू के बोलते समय तो शब्दका 
पत्यक्ष होता है, उस से पहले और पीछे नहीं होता । इस लिये शब्द 
गुरु के बोलने से उत्पन्न होता है, यंदि शब्द: नित्य होता तो पढ़ोंने 
से पहले और पीछे भी मौजूद होता । अव दादी पुनः आव्तेप करंताहेः- 
. 'अध्यापनाःदप्रतिषेधः ॥ २८॥ (वूबैपक्ष) 
कहने से पहले और पीछे भी शब्दों की उपलब्धि पोई जाती है, 
उसके घत्यक्ष न होने से उस की सत्ता का निषेध नहीं हों सकता। 
क्योंकि गुरु के हृदय में जो शब्द मौजद. हैं, उन्हीं में से जिन शब्दां 
की आवश्यकता घतीत होती है, उनका प्रवचन कियाजाता है, यदि 
उन शब्दो का गुरु के हदय में विद्यमान होना न माना जायि तो गुरु 
और शिष्य में अन्तर ही ल्या रहा? क्योंकि दोनों को उन शब्दों 
का शान' नहीं, इससे पढ़ना पढ़ाना दोनों नहीं होसकते | क्योकि 
यदि पहले से शब्दों का होना न माना जाय तो गुळ में अज्ञान सिंदे 
होगा। यदि पश्चात्‌ उनका अभाव माना जावे तो शिंप्य को विद्या 
की पापिन हो सकेगी; क्योंकि ज्ञान के अधार शब्द तो न्ट होगये) 
फिर शिष्य को विद्या की प्रांसि क्‍्योंकर हुई | इसलिये जिस प्रकार 
प्रकाश के अभाव में पदार्थो' के विद्यमान होनेपर भी उनका प्रत्यक्ष 
नहीं होता, इसी प्रकार शब्द का भी कणठ लालु ' आदि के “प्रयत्न न' 
होने से ( जो उसके प्रकट करने वाले हैं ) प्रकाश नहीं होता | इस 
का उत्तर अगले सूत्र में देते हैं । | 
डभयो; पक्षयोरन्यतरस्याध्यापना द्घतिषेधः ॥२३ ड० 
जोकि शब्द, की नित्य आर, श्रनित्य दोनो अच्नस्थाओं से पढ़ना 
और पढाना हो सकता है | विद्या का दान उपस्थित. बस्त॒,के दान 
के समान नहीं, कि-तु गुरुशिष्य को अपने उन प्रयत्न विशेषणा से. 
जो उसे बोलने भें. करने पड़ते हैं शिक्षा देता है । इसलिये पढ़ाने 
से शब्द का नित्य होना सिद्ध नहींहो सकता.। इस पर वादी फिर 
आक्षेप करता है :-- . ; ... के "+ 
अभ्यासाल्‌ ॥ ३०॥ ( पृवेषच्ष) 
एक शब्द्‌ वार वार कहाजाता है, इस से भी शाब्द का नित्य 
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होना सिद्ध होता है, जैखे कोई मंडुष्य 'केहता है कि मैंने अमुक 
ब्रस्तु'को पांचयार देखा, यंदि बह बस्तु अनित्य होती तो एकवारं 
देखने के पेरंचात्‌ फिर उसका देखना सम्भव न होता। इसी तरह. 
शब्द कोः अनेक बार बोलते देखकर यह अमान होता है कि शब्द्‌ _ 
भी नित्य है । इसका उत्तर अगले सूर में देते हैं। 
न/न्यरंडऽप्यस्पासस्पोपचाराल्‌॥। ११ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 


बार वार उच्चारंण करने से शब्द नित्य नहीं हो खकता, क्या: 
कि अंनित्य चस्तुओं का भी वार ,बार' उच्चारण देखा जाता है। 
जेसे दो वार हवन करता है, तीनवार्र भोजन कंरता है, इत्यादि 
जब घार २ करने से हवन और भोजन नित्य . नहीं हो. सकते, .तब 
वार्‌ २ के उच्चारणे शब्द नित्य क्यौकर हो सकता है ? इस लिये 
व्यभिचार होनेसें यह हेतु ठीकनहीं । अब वादी फिर शंकाकरताहै:- 

न्यंद्न्धस्मादेनन्पत्वादनन्पदित्यन्घतामाव३२॥पू्वे ० 

„यह कहना कि अन्य होनेपर:भी बार-बार होना: कहा: जाता है, 
ठीक. नहीं, कयौ क्रि.अन्य होने की-दशा-में उनमें भेद्‌ होना “चाहिये; 
जब भेद्‌ मानोगे, तो (फेर उसी वस्तु का पुनः , होना नहीं कहा: जाऊ 
सकता, किन्तु दुसरी. बस्तु. का भाव मानना पड़ेगा.।' इसलिये: भेदः 
के होने पर एक शब्द्‌ को कई. बार कहता बन-,नहीं,खकता.। अतः 
घड शब्द्‌ को जितनी वार.कहा जावेगा उस में एकता का; ही ज्ञात 
होगा, भिन्नता का नहीं । इसलिये एकही शब्द..वार बार, कहाज़ाने 
से नित्य है। इसका उत्तर : 
तद्भावे. नास्त्यनन्यलाः लयो रितरेत्तरपेच सिंद्धे/३े शै॥ छा ० 

जो .ठुम अन्य से! अन्य कहकर फिर | उखका | खण्डन' करते हो, 
यह ठीक नहीं । कयौ कति जो अन्य नहो, बह: अनन्य" [एक ] कह- 
साता'है। जब अन्य कोई वस्तु ही नहीं है, तव) उसका खण्डने या' 
अभाव हो ही नहीं सकता । इस लिये विना अन्य के एक सिद्ध ही 
नहीं: हो सकता, क्योंकि अन्य आऔर:फूक-ये ' दोनो परसपर सापेदय 
हुँ। जब अन्य के, अभाव में तुम्हारी अनन्ता सिद्ध ही नहीं होस- 
कती, तव-अन्यता का. अभावः सिद्ध,करके कैसे शब्द को नित्यं सिद्ध: 
कर सकोगे;। अब वादी शब्द की. नित्यता में? आरे हेतु देता हैः-- 

विनाशकारणानुपलब्धेः ॥ ३७॥ ( पूर्वप्ष/) 
जितने शनित्य पदार्थ हैं, उनके विनाशकारण' की 'उचेब्धि 
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दोती है, जैसे संयोग से घड़ा बनता है और वियोग से, हूड 
जाता है तो संयोगकारण का विरोधी वियोग कारण है । अब यदि 
“शब्द की उत्पत्ति मानी जावे तौ उसके विनाश का कारण भी होना 
चाहिये, परन्तु नाश का कोई कारण उपलब्ध नहीं होता, इस लिये 
« शब्द नित्य है। आगे इसका उत्तर देते हैं:- 
अश्रचणकारणानुपलब्धः सततञ्त्रवणप्रसङ्कः।।३२॥। उ ° 
है. शब्द न खुन पड़ने के कारण मौजूद न होने से सर्वदा श्रवण होना 
चाहिये, पर ऐसा नहीं होता, फिर शब्द के विनाश का कारण माः 
लूम न होने से चह नित्य क्‍यों कर'हो सकेगा। इस. पर एक हेतु 
. और भी देते हैं:- 
उपलभ्यमाने चानुपलब्घेरसत्वाद लुप देश! ॥ ३६॥ 
शब्द के विनाश का कारण अनुमान से प्रतीत होता है, इसलिये 
शब्द के नित्य होने में चिनाश कास्ण की अडुपलब्धि को हेतु ठह- 
राना ठीक नहीं । जब शब्द की उत्पत्ति का कारण है, तब अनुमान 
= से उसके विनाश'का कारण स्वयं सिद्ध होता हैं, क्योंकि जिसकी 
उत्पत्ति है, उसका विनाश अवशय होगा । ( प्रक्ष ) शब्द के नाश 
का कारण क्या है ? ( उत्तर) जो शब्द उत्पत्तिधम वाला है, उस 
की उत्पत्ति के लिये जों प्रयत्न किया जाता है, बही शाब्द को उत्पन्न 
करके फिर उसके विनाश का कारण होता है, जव शब्दोच्चारण 
की क्रिया समाप्त दो जाती है तव शब्द नष्ट हो जाता है । ( प्रश्‍न) 
अयत्न शब्द्‌ की उत्पत्ति का कारण है वही उसके विनाश का 
कारण क्यौ कर हो सकता है? ( उत्तर ) जैसे संयोग वियोग का 
कारण हैं, अर्थात्‌ वियोग होने के लिये संयोग हरेताहै । इसी प्रकार 
नाश होने के लिये पदार्थ की उत्पत्ति होती है, जिसकी उत्पत्ति है, 
इसका विनाश अवश्य होगा । जैसे कि देहादि, जब शाब्द की उत्प” 
त वादी को भी सम्मत हैं तब उसके नाशवान और अनित्य होने 
मे सन्देह ही क्या हे? _ 
पाणिनिसित्तपश्लेषाच्छव्दाभाचेनानुपलड्धिः ३७ ड० 
` जब घण्टे में चोट लगने से शब्द होता है तब उस घरटे को 
दाथ से पकड़ लेने से वह आवाज बन्द हो जाती है, इस से भी 
सब्द का अनित्य होना स्पष्ट प्रतीत होतः है। जिस प्रकार दर्ड के 
अघात से शब्द्‌ उत्पन्न हुवा था, उसी प्रकार हाथ के स्पर्श से वह 
दष्ट होगया। इस पर पुनः विवेचना की जाती हेः— 
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विनाशकार णानुपलब्धेश्वावस्पाने तन्नित्यत्वप्रस ङ्गः ३८ 
{ ( उत्तरपतक्ष ) 
यदि तुम ऐसा मानते हो कि शाब्द के नाश का कारण नहीं है तो 
इस से शब्द्‌ का नित्यत्व पाया जाता है । यदि शब्द्‌ को नित्य माना 
ज्ञावे तो निरन्तर कानों से उख का श्रवण होना चाहिये, परन्तु 
पेसा नहीं होता, जिस से स्पष्ट अवगत होता है कि प्रयत्न विशेष 
से शब्द्‌ उत्पन्न होता है और उस प्रयत्न के. समाप्त होजाने पर नष्ट 
हो'जाता है, अतः शब्द अनित्य है । बादी पुनः शङ्का, करता है: 
अस्पशत्दादप्रतिषेंध। ॥ ३६ ॥ ( पूजपक्त ) 
शब्द्‌ के स्पर्शरहित होने से घणटे को हाथ से पकड़ कर शब्दः 
का नाश नहीं हो संकता । शब्द आकाश का शुण हैं और बह सदा. 
ाकाा में रहता है | घण्टे में दणड के आघात से उस की उत्पत्ति 
नहीं होती और न हाथ के स्पर्श से उस का. नाश होता है। किन्तु 
इन क्रिया से शब्द का आविर्भाव झर तिरोभाव मात्र होता है |. 
इस का समाधान करते हैं:-- 


बिभकत्यन्तरोपपत्तरुघ समास || ४०॥ ( उत्तरपक्ष ) 

। कुछ यही एक वात नहीं कि. घंटा बजा कर छू देने से शब्द रकः 
ज्ञाता हो, किन्तु एक ही घण्टे में या कुछ वाजे आदि में अनेक वि- 
भागों के शब्द को हम झुनते हैं इस से सिद्ध होता है कि आकाशः 
के अतिरिक्त अन्य द्रव्य भी शाब्द भेद क$ कारण है, इस लिये यह 
शब्द्‌ विभाग भी शाब्द के अनित्य होने का कारण है । ( प्रश्‍न ) शब्द्‌ 
के प्रकार का है ? ( डच्तर ) दो प्रकार का । एक ध्वन्यात्मक दूसरा 
वर्णात्मक । ध्वन्यात्मक शब्द की परीक्षा हो चुकी, अब वणत्मिक 
शब्द की परीक्षा प्रारम्भ करते हैं । संशय कारण वतलाते हैं:- 

बिक्रारादेशोपदेशारसशयः ॥ ४१॥ ( पूर्वपक्ष ) 

वर्णात्मक शब्द में विकार और आदेश होते हैं, इख लिये संशय 
उत्पन्न होता है। ( प्रश्न) विकार किसे कहते हैं ?:( उत्तर ) जैसे 
व्याकरण में बतलाया गया है कि. 'इ? को “य? हो जावे तो अघः 
यकार इकार का विकार हुवा | विकार का अर्थ बिगड़ कर जन्य 
चप को धारण करलेता है, जैसे दूध से दद्दी हो जाता है। ( प्रश्न ) 
आदेश किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) श्रादेश बह है, जो स्थानी क 
स्वान में होता है, जैसे 'इ ? के स्थान मे ` य ? होता है। काई इसे 
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चिकार कहते हैं और कोई आदेश । ( प्रश्न ) यदि यकार को इकार 
का विकार माना जाये, तो इस में क्या दोप होगा ? ( उत्तर) यदि 
चिकार मानोगे तो इकार को यकार का कारण मानना पड़ेगा, पर: 
नलु 'इ? 'य? का कारश नहीं हैं | दूसरे जब 'इ? का * य ? वनगया तो 
फिर 'इ? न रहनी चाहिये, जैसे दूध का जव दही वन जाता तो दूध 
का नाश हो जाता है परन्तु ऐसा नहीं होता । (प्रश्न ) दो कपाला 
के संयोग से घटरूप कार्य चन जाता है वहां कारणरूप ज्ञान का नाश 
नहीं होता इख से विकार मानने में कोई दोषः नहीं । ( उत्तर) 
कपाल और घट में कार्यकारणभाव हे, किन्तु इकार और यकार में 
यह सम्वन्ध नहीं, इसलिये विकार कहना अयुक्त है, उस को आदेश 
ही कहना चाहिये । ( प्रश्न ) यदि इकार और यकार में कार्यकारण 
भाव सस्वन्ध माना जाचे, तो क्या दोष है. ? (उत्तर) जब 
इकार में कुछ अधिक होकर यकार चन जावे, तब उसका कार्य 
कारण भाव सम्बन्ध हो सकता है, किन्तु न तो इकार में से कुछ 
कम होकर यकार वनता है और नहीं कुछ मिलकर वना है। इस 
लिये कार्यकारणभाव नहीं हो सकता | जिस तरह गाड़ी में बेलकी 
जगह घोड़ा लगा देने से घोड़ा बैल का स्थानापन्न होता हे, इसी 
तरह इकारः की जगह यकार बोलने से उस का आदेश होगा न किं 
विकार । जोकि अच्तर सब नित्य हैं इस लिये कोई अच्तर का विं 
कार नहीं हो सकता । इस पर एक हेतु और देते हैं । 
प्रकतिबित्र॒द्धी विकारचित्ृद्ध:ः ॥ ४२ ॥ (जत्तरपक्त) 
जव किसी कार्य की प्रकृति अर्थात्‌ उपादान कारण वढ्जाता है 
तो वह कार्य भी बढ़ज़ाता है। जैसे एक सेर दूध से जितना दही 
वन सकता है, पाँच सेर दूध से उस से पांच शुना बनजायेगा। 
या पांच सेर मट्टी से जितना घड़ा बनता है, चीख सेर मिटटी से 
उस से चौगुना बनेगा | जो कि घणों में प्रकृति के बढ़ने से विकार 
नहीं बढ़ता । जैसे एक इकार से यकार बनता है, वैसे दो ईकार से 
डुगना यकार नहीं होता, इस से सिद्ध है कि वणां में विकार नहीं 
होता, इस का उत्तर अगले सूत्र में देते हैं :-- 
न्यूनसमाधिकोपपत्तेविंकाराणामहेतुः ॥ ४३॥ (पूवपचष) 
यदि प्रकृति के बराबर ही उसके दिकारके होने का नियम होता _ 
तब तो कह सकते थे कि वणौ में विकार नहीं । परन्तु विकार कही | 
प्रकृति से कम, कहीं बरावर और कहीं अधिक होता है । जैसे रुई 
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से जो सूत बनता है, बह रूई से कम होता है और सुवण से जो 
आभूषण बनते हैं वे खोने के बराबर होते हैं और बीज से जो वृक्ष 
बनता है, वह वीज से बहुत बड़ा होता है, इस चास्ते यह हेतु कि 
प्रकृति के बढ़ने से विकार भी बढ़ता है, ठीक नहीं इसका उत्तर :-- 
नाउतुल्यप्रकूतीनां विकार बिकल्पात्‌॥४४॥ (उत्तरपक्ष) 

प्रकृति से बड़ा छोटा और बराबर का विकार दिखला कर जो 
वर्णो में विकार न होने का खरंडन किया गया है, वह ठीक नहीं। 
यद्यपि. भिन्त २ प्रकृतियों से भिन्‍न २ भकार के विकार होते हैं, परंतु 
एक प्रकार की प्रकृति से भिन्न प्रकार के विकार नहीं होते । बट से 
वर का ही कक्ष उत्पन्न होता है, आम का नहीं | बस यदि 'इ? का 
विकार * यू ? होता तो इन में खजातीयता होती, ऐसा नहीं है, इस 
लिये विकार मानना ठीक नहीं । इस पर पुनः आच्षेप करते हैं :-- 
द्रव्यचिकार वैषस्यवद्वणे विकार विकल्पः ॥४५॥ (पूवपक्ष) 

श्राक्षेप की पुष्टि करते हैं, जैसे द्रव्यो से विषमविकार होजाते 
हैबैसे ही चर्णों ( अक्षरों ) से भी विषम विकार वां विकार विकल्प 
होजाते हैं, अर्थात्‌ जैसे मीठे दूध से खदूदा दही हो जाता है, ऐसे 
ही हस्व घ दीघं 'इ' वरा से भी विषम यकार हो जाता है.। अब इस 
फा समाधान करते हैं :-- 

,न॑ विकारधम्तोउलुपपत्तेः ॥ ४६ ॥ ( उच्तरपक्ष ) 

विकार द्रव्य में होता है, शब्द रूप वर्णों में विकार नहीं होता; 
क्योंकि शब्द शुण है, दव्य नहीं, जो किसी दूसरे शुण का सहारा 
दोसके। इस लिये जो शुण विकार से उत्पन्न होते हैं, वे द्रव्य ही 
में होते हैं। उसका कारण यह है कि द्रव्य में से (जो परमाणुओं 
का सङ्घात होता है ) कुछ अंश निकल कर और कुछ नये मिल कर 
एक प्रथक्‌ रूप धारण करलेते हैं, उसको विकार कहते हैं। परन्लु 
गुण में यह बात नहीं हो सकती, क्योकि वह संयुक्त या परमाणुंओ 
का सङ्घात नहीं | जब गुण में विकारधर्म हो ही नहीं सकता, तो 
शब्द्‌ मे विकार किस प्रकार हो सकता है ? अतः आदेश ही मानना 
ठीक है। इस पर एक और हेतु देते हैं : -- 

बिक्ारप्राप्तानामपुनरावत्तः ॥४७॥ ( उत्तरपक्ष ) 

जो द्रव्य अपनी  वास्तघिक दशा से बिगड़ कर विकार होता है, 
वह फिर अपनी वास्तविक दशा में नहीं आ सकता, जैसे दूध से 
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दही मिल कर फिर दूध नहीं हो सकंता, परन्तु शब्द में इस के 
विपरीत पाया जाता है| जैसे इकार को यकार हो जाता ह; फिर 
यकारः को इकार भी हो जाता है।। इस लिये शब्द में विकार मानना 
ठीक नहीं । अब इस का खणडन करते हैं :-- 
स्ुवणीदीनां पुनरगपत्तरदेलुः ॥ ४८॥ ( बूवपक्ष ) * 
विक्त होकर द्रव्य फिर अपनी वास्त विक दशा मे नहीं आता, 
यह कहना ठीक नहीं, क्योंकि झुवर्ण के आभूषण वनकर फिर उब 
का खुबर्ण वनजाता हे, इख लिये यह हेतु व्यभिचारी हे ? अब इस 
का उत्तर देते हैं :-- 
ताढ्काराणां रुवणेभावाऽव्यलिरेकात्‌ ॥४8॥।(उत्तरपच्) 
सुबर्ण के आभूषण बनने से सुवणं खे पृथक्‌ कोई वस्तु नही 
होजाती | इसलिये यह दृष्टान्त ठीक नहीं। यदि कोई द्रब्य बिगड़े 
आर भिन्न धर्म चाला होकर अपनी. वास्तविक दशा में जावे, 
उख का दृष्टान्त ठीक हो सकता, है क्योकि जिस प्रकार सुधर 
में खुबर्ण को धर्म रहता है, इस प्रकार इकार से यकार हो जाने पर 
यकार में इकार का धर्म नहीं रहता, अतः यह दृष्टान्त विषम है, 
अब इस पर आक्तेप करते हैं :-- 
चर्णुत्वाउत्यतिरेकाइण विका राणामपलिषिधः।५ ०॥(पू ०) 
जैसे सुधर के विकार आभूषणादि में सुचर्णत्व धर्म रहता है 
ऐसे ही इकार से बने हुए. यकार में वर्णत्व धर्म रहता है शर्थाव्‌ 
दोनो वर्णं ही कहलाते हैं । अतएव बर्ण में विकार ही मानना ठीक 
है इस से वर्ण में विकार होने का प्रतिषेध नहीं होसकता आगे इस 
का उत्तर देते हैं: नह 
खामसान्यवतो घ्मथोगो न सामान्यस्य ॥ ५१॥(डच्तरपक्ष) 
सामान्यबान्‌ = खुबर्ण में किसी धर्म [ गुण ] का योग होंस- 
कता है, नकि सामान्य = ख॒वर्णत्व में कोई गुण रह सकता है,क्योंकि 
जब बह आप धर्म है तो फिर कुएडलादि आभूषण उस के धर्म नहीं 
हो सकते, किन्तु खुवर्ण के हो खकते हैं । जोकि वर्णत्व धर्म सामा- 
न्य हैं जोकि इकार और यकार दोनों में रहता है, इस लिये उस के 
धर्म हो नहीं सकते, जिस से इकार यकार को बराबर मानकर 
यकार को इकार का विकार माना जोवे, अतएव विकार मानना 
ठीक नहीं । इसी पक्ष की पुष्टि करते हैं: 


( 
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नित्यत्वे विकारा द्‌नित्पत्वे चानवचस्थानात्‌॥३२॥(उ०प०) 
यदि चर्ण को नित्य माना जावें तो उसमें विकार हो नहीं खकः 
ता, वयौकि जिखमें विकार होता है, वह नित्य नहीं होसकता। यदि ' 
चणे को अनित्य मानो तो दूसरे दर के कहने से पहले का नाश हो 
जाता हैं, तब वर्ण की अनवस्थिति से विकार होना असम्भव है 
इस लिये दोनों दशाओं में वर्ण में विकार होना सिद्ध नहीं होस- 
'कता इस लिये कोई वर्ण किसी का विकार नहीं। अब इस का 
खणडन करते हैं: ह a 
नित्यानामती न्ट्रियस्बात्तद्मेविकल्पाञ्च वर्णः 
_ काराणामप्रतिषेधः ॥। ४३॥ [ पृचेपच्षु] | 
नित्य पदार्थों के धर्म भिन्न २ हैं, कोई नित्य पदःर्थं तो ऐसे हैं 
[किजो इन्द्रियों से अहण नहीं होते, जैसे आकाश, काल आदि 
शौर कोई इन्द्रियाय है, जैसे मनुष्यजाति, गोज्ञाति इत्यादि । इसी 
अकार कोई नित्य विकारी हैं और कोई अबिकारी। परन्तु ब्र्ण 
नित्य होनेपर विकारी है | यदि. कहो कि विकार और अधिकार ये 
दो विरुद्ध धर्म एक नित्य पदार्थ में नहीं रहसकते तो यह कहना 
हीक नहीं क्‍योंकि जिस प्रकार उन नित्य पदार्थों में इन्द्रियगोचर 
होना और अतीन्द्रिय होना ये दो विरुद्ध धर्म देखेजाते हैं तो उन 
भै विकार और अविकार ये दोनो धम भी रह सकते हैं । परन्तु 
चादी का यह हेत ठीक नहीं, क्योकि इन्द्रियगोचर होना नित्य होने 
का विरोधी नहीं है, किन्तु विकारी होना नित्यता का विरोधी अब: 
शय है। और दरे विरुद गुण एक पदार्थ में रह नहीं सकते । अब 
जो अनित्य होने की दशा में विकर का होना खिद्ध किया है, उस 
फा खणडन करते हैं: 
अमघस्था यित्वे वर्शोपल ड्धित्रत्त का रोपपत्तिः।१४॥।(सू २) 
'वणौँ के अनवस्थान ( न रहने ) की दशा में भी उन का प्रत्यक्ष 
होना स्वीकार किया जाता है, इसी मकार उन के विकारों का भी' 
भत्यक्ष हो सकता है, अब विकार हेतुओं का खरडन करते हैं:-- 
विकार पर्मित्वे नित्यत्वाऽभावात्‌ कालान्तरे बिका - 
रोपपत्तेञ्चाऽप्रालिषधः ॥ ५४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
धर्मों के वैषस्य से जो चर्ण मे विकाराऽभाच का खणडन किया 


गया था, घह ठीक नहीं, क्‍योंकि कोई विकारी पदार्थ नित्य नहीं 


Ei 
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देख पड़ता, किन्तु सब नित्य पदार्थ अविकारी होते हैं। यदि कहो 
कि कालान्तर, में तो विकोर की उपपत्ति हो कती है, तब जैसे 
वणे के न रहने पर उस का ज्ञान माना जाता हे, ऐसे ही कालान्तर 


में होने. वाले विकार की प्रतिपत्ति माननी पड़ेगी यह भी -टीक नहीं। 
क्योंकि इकार के उच्चारणकाल में यकार और यकार के श्रवणकाल 
में इकार नहीं रहता । इस लिये शब्द का विकार मानना ठीक नहीं। 
इखी की पुष्टि में एक हेतु और घेते हैं:- 
प्रकृत्यन्िषमाद्वणेविकाराणास्‌ ॥ ५६॥ ( उन्तरपच्ष) 

प्रकृति और उस का विकार नियत होते हैं, जैसे दूध प्रकृति है 
तो दही उस का विकार है, यह कभी नहीं हो सकता कि दही प्रहृ 
ति हो जावे और दूध उसका विकार, अर्थात्‌ खदा दूध से दही 
बनेगा, दही से दूध कभी न. बनेगा, परन्तु यदि चर्णो में विकार. 
माना जावे तों उस मे यह नियम नहीं है। क्‍योंकि यदि कहीं इकार 
से यकार वनता है तो कहीं यकार से भी इकार बनजाता है।इस 
लिये प्रकृति और विकार का नियम न होने से शब्दों भें चिकार मा- 
नना ठीक नहीं । फिर आक्षेप करते हैं:- 

अनियमे नियमान्नानियमः॥ ५७॥ ( पूर्वपक्त ) 

अनियंम के नियत होने से अनियम न रहा, अर्थात्‌ जब यह 
वांत नियमित होगई कि वर्ण विकारों में रति का नियम नहीं, तो 
यह भी तो एक प्रकार का नियम है, फिर अनियम क्यों कहते हो। 
इस का ख्लणडन करते हैं: २ 

नियसाऽनियभविरोधादानियमनियमाच्चाप्रति- 
षेधः ॥ ५८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

नियम और अनियम दोनों एक दूसरे के विरोधी हैं, यह कभी 
एक साथ नहीं रह सकते । इस लिये अनियम में नियम कहना वि: 
लकुल अ्रसङ्गत हैँ, अतएव वर्णविकार मानना ठीक नहीं । अब यदि 
वर्णो में विकार नहीं होता तो उन में जो परिवर्तन होते हैं, उन को 
क्या माना जावे ? इस पर आचार्य अपना मत प्रकाश करते हैं:- 

झुणान्तरापत्त्युपमद्‌द्रास बराद्धिलेश श्लेषभ्यस्तु बिका- 

रोपपत्तवेशविकारः ॥ ४६ ।। ( उक्तरपक्ष ) 

तु! शब्द्‌ यहां पर पूर्वपच्त की व्यावृत्ति करता है, अर्थात्‌ बणों 

में चाहे वेसा चिकार न हो, जैसा दूध का विकार दही होता है, 
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किन्तु गुणान्तर; उपमदे, हास, वृद्धि लेश और श्लेष के होने खे 


ह दूसरे प्रकार के विकार की ( जिस को परिंवत्तेन कहना चाहिये) 


तो श्रवश्य प्रतिपत्ति होती है। शुणान्तर =उदात्त स्वर को अज्ञदातत्त 
स्वर हो जाना | उपमर्दं =° अस्‌? को ` भू ? और ' ब्रुव ? को 
“बच? आदेश हो जाना। हास = दीर्घका हस्व हो जाना हे। बृद्धि= 
हृस्व को दीर्घे हो जाना । लेश = कुछ अंश कम हो जाना, जैसे'अख? 
के 'अ' का लोप होजाना । छे प = कुछ वढ़जानाः जैसे टित्‌, कित्‌, 
भित्‌ के आगम । ये ६ प्रकार के परिवत्तेन हैं, जिन को वर्ण विकार 
के नाम से निर्देश किया जाता है, वस्ठुतः एक चर्ण दूसरे वणे का 
स्थानापन्न है, न कि विकार | अब वर्ण से पद ओर पद्‌ से व्यक्ति 
ग्रादि का विवेचन प्रारम्भ किया जाता हे। प्रथम पद्‌ का लक्षण 
कहते हैं।-- 
ते बिभ्क्त्यन्ताः पदम्‌॥ ६०॥ ( डत्तरपच्त) 

जब इन वणो के अन्त में विभक्ति लगाई जाती हैं, तब इन की 
पदसंज्ञा. हो जाती है । ( पर्न ) विभक्ति के प्रकार की हैं । ( उत्तर ) 
दो प्रकार की (१) वे जो नाम्‌ = संशा के साथ लगती हैं [२] 
बेज़ो आख्यात = क्रिया के साथ लगती हैं। जेसे ' देवदत्त पकाता 
है! यहां ' देवदत्त ? संज्ञा है और “ पकाता हे ” यह क्रिया है | पद्‌ 
वेअर का ज्ञान होता है इस लिये अव अर्थ का वर्णन करते हैं;- 

` तदर्थे व्थकत्पाक्राति ज्ञातिसन्निधाद्टुपचारात्संशयः 
॥ ६१॥ [ परवेपक्ष ] 

प्रत्येक पदार्थ जो प्रत्यक्ष से ग्रदण किया जाता है, उन में तीन 
बातें एक साथ मालूम होती हैं ( १) व्यक्ति (२) आकृति (३) 
जाति | अंब यद सन्देद होता है कि ये तीनों एक ही हैं या भिन्न २ 
क्योंकि जब हम किसी गौ को देखते हैं तो उस के देह, रूप और 
जाति इन .तीनो का ज्ञान होता है । अब प्रश्न यह होता है कि देह 
का नाम गो है या आकार का या जाति का या तीनों का मिलकर । 
अब्र इस की विशेष व्याख्या करते हैं।- 

याशव्द्सस्ूहत्यागपरि ग्रहसंखंयाकृद्युपचयवर्णस- 

मासालुबन्धानां व्यक्तावुपचाराद व्याक्तिः।६२।। (पं पक्त) 

व्यक्ति ही एकपदार्थ है, क्योकि शब्दादि का व्यवहार उसी में 
देखा जाता है। शब्द >गौ जाती है, समूद= गोओ का समूह; 
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त्याग = गौ का दान, अहण=्गो का लेना, संख्या-१० गौवें, चुद्धित्गौ 
मोटी है, अपचयर-गो डवली है, वर्ण--काली, या घौली गौ, समासः 
गौ बैठती है, अंडुवन्ध=्गो का सुख इन खव व्यवहारो का उपचार 
(रयोग ) व्यक्ति मे ही देखा जाता है। इनका सम्वन्ध आकृति 
और जाति से नहीं है, अतः व्यक्ति ही पद का अर्थ हे । अब इसपर 
वादी आक्षेप करता हैः-- 
न तद्नंचस्थानाल्‌॥ ६३॥ (पूर्वपक्ष ) 
अनवस्था दोप के होने से व्यक्ति कोई पदार्थ नहीं । क्योंकि 
व्यक्ति विना आकृति और जाति के रह नहीं सकती । “गौ जाती हे” 
इत्यादि प्रयोगों में आकृति और जातिसहित व्यक्ति का ग्रहण है। 
किसी विशेष व्यक्ति से तात्पर्य नहीं है!। यदि आकृति और जातिको 
छोड़ द्या जावे तो फिर गोत्व ही नहीं रहता | इस लिये पदार्थ 
जाति है, न कि व्यक्ति । जब पदार्थ जाति है तो फिरः व्यक्ति में उस 
का उपचार क्यों किया जाता है! इसका उत्तर देते हैं । 
सद्चरण-स्थान-तादथ्य-बच्त-मान - घारण-- 
सामीष्य-योग-घाघनाधिपत्पेंस्यों ब्राह्मण-सञ्च - 
कट-राज-सकलु-चन्दन-गङ्गा--शाटकान्नपुरुषष्व- 
तद्भावेऽपि तदुपचारः॥ ६४ ॥ ( पूर्वपक्ष ) 
जैसे सहचरण में-यछि से यि बाला आह्मण, स्थान में मञ्च से 
मञ्चस्थ पुरुष, तादथ्ये में-कट से तृणविशेष, त्त में-यम से राजा, 
मन में-सेरभर सत्तू से, उतने तोल के सत्तू, धारण में तुला चन्दन 
से तुला में धरः चन्दन, सामीप्य से-गङ्गातीर, योग में-काले बख् 
से काले वख, साधन मॅ-अन्न से प्राण और आधिपल्य- मे कुल या 
गोत्र शब्द्‌ से उस कुल का सुख्य पुरुष अहण किया जाताहे। ऐसेही. 
लक्षण से जाति का व्यक्ति में उपचार किया जाता है। अतपव गो 
शब्द से गोत्व का ही अहण करना चाहिये । अब आकृति बादी 
आकृति को ही पदार्थ कहता है :-- 
आक्कूतिस्तद्पेचत्वात्सस्ववपवस्थानसिद्धेः ॥६५॥ (वूर्वपच्‌) 
पदार्थों के सम्बन्ध और जाति का निर्णय करने के. चास्ते श्रा- 
छति ही सुख्य साधन है, क्योंकि विना आकृति के यह मनुष्य है, 
यह अश्व है, यहः बृत्त है, इत्यादि जाति का निर्धारण नहीं हो. 
सकता । इस लिये इति. ही पदार्थ है। (प्रश्न) आकृति और 
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व्यक्तिमें भेद क्या है ? ( उत्तर ) व्यक्ति द्रव्य है और आकृति गुण । 
प्रत्येक व्यक्ति में एक प्रकार की आकृति होती है; जिस सेः उस की 
जाति का प्रता लगता हे अर्थात्‌ आकृति की खसमता ही जाति का 
लक्तण है | अव जातिवादी फिर अपने पच्छ को: स्थापन करतड :- 
व्यक्तपाक्ृतियुक्केडप्यप्रसज्ञात्‌ प्रोत्षणादीनां स्टद्शवके 
जातिः ॥ ६६ ॥ ( पूर्वपक्त ) 
मिट्टी की गाय में व्यक्ति और आकृति दोनो हैं, परन्तु उसका. 
दूध निकालो या उसे पानी पिलाओ यह कोई नहीं कहता । यदि 
केबल आकूतिं और व्यक्ति से पदार्थे का अदण होता तो“ गौ लाओ?” 
यह कहने पर कोई मिट्टी की गाय को भी ले आता, परन्तु पेसा 
नही होता, इस से सिद्ध है कि केवल जाति ही पदार्थ है । ( प्रश्न ) 
यदि आकृति और व्यक्ति का जाति से कुछ सम्वन्ध न माना जाये 
तो गाय और गधे में भेद क्योकर होगा ? ( उत्तर ) आकृति और 
व्यक्ति लो प्रत्येक भौतिक पदार्थ में रहती है, चाहे वह अश्‍व हो या 
वृत, इस लिये आकृति और व्यक्ति से जाति का निर्णय नहीं होता, 
किन्तु लक्षण और धर्म से होता है, जिस पदार्थ में जिस जाति के 
लक्षण या धर्म पाये जावें, उसकी वही जाति है। ( प्रश्न ) लक्षण 
और गुण भी तो व्यक्ति और आकृति में ही रहेंगे ? ( उत्तर) यदि 
व्यक्ति और आकृति से लक्षणों का शान होता तो मिट़ी की गाय से 
सब काम चल जाते । क्योंकि गाय की सी व्यक्ति और आकृति तो 
उसमें भी है। अब आकृति वादी कद्दता हैः— 
नाकूतिव्यक्त घपेच्छत्वाञ्ञात्यस्िव्यक्तः ॥६७॥ (परपक्षो 
विनाआकृतिं और व्यक्तिके जातिका शानहो ही नहीं खकता,क्यां- 
कि जब हम किसी गाय को देखते हैं तो हमें सिवाय उसकी आकृति 
और स्थूल शरीर के और कोई वस्तु नहीं दीखत्ती, इस लिये जाति 
के जो लक्षण हैं, वे आकृति और व्यक्ति में ही रह सकते हैं । जब 
श्राकृति और व्यक्ति कोई वस्तु नहीं तो जाति भी कोई वस्तु नहीं 
इस लिये यह वात विचारणीय है कि आकृति कोई पदार्थ हैया 
शरीर कोई पदार्थ हैं क्योंकि इन में से-एक की सत्ता के लिये दूसरे 
का होना आवश्यक है यदि व्यक्ति को न. माना जावे तो आकृति 
किसकी होगी क्योकि आकृति व्यक्ति की होती है विना आकृतिके 
पदार्थ निवेक नहीं होगा ( प्रश्‍न) यदि हम आकृति आर व्यक्ति को 
१ 
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पदार्थ मानलें, जाति को कुछ न मानें तो कया आपत्ति है? (उत्तर) 
यदि जाति कोई चस्तु न हो तो एक जगह पर घड़ा देखने से दूसरी 
जगह फिर घड़े का ज्ञान नहीं हो सकता, क्योकि जव घट में घटत्व 
जो घटकी जाति है एकसी दीखती है तब एक घट को देख्न कर यह 
कहने से कि घट लाओ उसी समय घट ल्या जाता है यदि 'घरत्व 
कोई वस्तु नहीं तो केवल शब्द मात्र के कहने से कोई भी घर नहीं 
ला सकता यदि ऐसा कहो कि घट की आकृति से ज्ञात हो जावेगा 
` कि इस आकृति वाली और इतनी लम्बी वस्तु का नाम घट हैतो 
उस के कहने से ही जाति सिद्ध होगई । ( प्रश्न ) क्या कभी आकृति 
को पाधान्य नहीहै । (उत्तर) आकृति किसी दशामें प्रधान नहीं द्दोती, 
उसकी सत्ता कांटपनिक है । ( प्रश्न) इस में क्या प्रमाण है कि यह 
तीनो प्रथक्‌ पथक हैं ( उत्तर ) क्योकि इन के लक्षणों से ही इनकी 
सत्ता पृथक्‌ मालूम होती है। इस लिये इन तीनों को एक मानना 
ठीक नहीं । इन के लक्षणों पर ठीक २ विचार करने से यह पृथक्‌ 
ही प्रतीत होती है घड़े में जो घड़ापन हे, वही हम को उसके घड़े 
होने का शान कराता है, अब आचार्य अपना मत प्रकट करते हैं:- 
व्यक्तपाकृतिजातयस्तु पदार्थः ॥ ६८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
व्यक्ति, आकृति और जातिये तीनों मिलकर ही पदके अर्थ को 

प्रकाश करते हैं, अलग २ नहीं यह चात दूसरी हे कि इन में कहीं 
व्यक्ति प्रधान हो, कहीं आकृति और कहीं जाति, वस्तु की सत्ताके 
असङ्गमे व्यक्ति, भेद के प्रसकझ्में आकृति और अभेद के प्रसहूमें जाति 
प्रधान होगी । अब सूजकार व्यक्ति का लक्षण करते हैं :--- ( प्रश्न) 
व्यक्ति किसे कहते हैं ? 
व्याक्तुणविशेषाश्चयो सूतिः ॥ ३६॥ (उत्तरपक्ष ) 

जिसमें शुरुत्व,कठिनत्व,दरव्यत्व आदि शुणविशेषहा ऐसे सूत्तिमान्‌ 
द्रब्यसंघात को व्यक्ति कहते हैं। गुणाश्रय आत्मा, आकाश, काल 
आदि अमूत्तिमान्‌ द्रव्य भी हैं, परन्तु सूत्र में सूक्ति कां विशेषण देने 
से उनका ग्रहण नहीं किया जा सकता। अब सूत्रकार आकृति का 
लक्षण कहते हैं :-- 
आक्रतिजातिलिज्ञाख्या ॥ ७० ॥ ( उत्तरपतक्ष ) 

जिससे जातिके चिन्ह प्रकट होतेहैं,बह आकृतिहै अर्थात्‌ आइति 
ही जाति को बतलाती है, जैसेमजुष्य की आकृति को देखकर मनुष्य 
जाति का ज्ञान होता है और वह व्यक्ति के अङ्गो की बनावट और 
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उनके स्वरूप से पहचानी जाती है। अब सूत्रकार जाति का लक्षण 
कहते हैं । 
समानप्रसवात्मिका जाति; ॥ ७१ ॥ ( उत्तरपच्त ) 
जो भिन्न २ पदार्थों में समता का भाव है या जिनकी उत्पत्ति 
(बनावट ) एक जैसी हो, वह जाति हैं और वह आकृति और बना- 
बट की समता से जानी जाती हें । ( प्रश्न ) जाति के प्रकार की है ? 
(उत्तर ) दो प्रकार की । एक सामान्य और दूसरी विशेष । जैसे 
मनुष्यज्ञाति सामान्य हे, उस में ब्राह्मण, क्षत्रिय्रादि या श्वेत कृष्णादि 
या देश भेद या धर्म भेद और आचार भेद से विशेष या अवाम्तर- 
जातियाँ बनती हैं । प्रमाण और जाति की परीक्षा समास हुई । 
[eS LAN) ~ 
इति दिती याध्यायस्य दितीय-मान्हिकम्‌ ॥२॥ 
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अथ तृतीयोऽध्यायः प्रथमान्हिक । 

दूसरे अध्याय के दूसरे आन्हिक में माणो की परीक्षा तौ 
हो चुकी, अब प्रमेयों की जो प्रमाण से परखे जाते हैं. परीक्षा आ- 
सम्भ की जाती है । धरमेयाँ में पहला और मुख्य आत्मा है, इस लिये 
सब से पहले उसी की परीक्षा आरम्भ की जाती है। प्रथम यह ` 
सन्देह. उत्पन्न होता है कि क्या देहेन्ट्रिय बुद्धि आदि फे सङ्घात का 
नाम ही आत्मा है, या आत्मा इन से कोई भिन्न पदार्थे है । (पर्ष ) 
यह सन्दे क्‍यों हुवा ? ( उत्तर) दो प्रकार का व्यपदेश होने से । 
(प्रक्ष ) व्यपदेश किसे कहते हैं ? (उत्तर) जिस में कर्ता, किया 
भौर करण का खस्बन्ध वर्णन किया जावे । ( प्रश्न ) वह दो प्रकार 
का व्यदेश क्या दै ? ( त्तर) पहला अवयव से अवयवी का व्यप” 
देश होता है, जैसे कहा जावे कि जड़ से बक्त की स्थिति है या स्त- 
म्भौ से मन्द्र स्थित है इत्यादि | दूसरा अन्य से अन्य का व्यप" 
देश होता है, जैसे कुख्हाड़ी से काटता है, दीपक से देखता हे 
इत्यादि । श्रात्मा के लिये जो यह कहा जाता है कि आंख से देखता 
है, मन से जानता है, बुद्धि से सोचता है और देह से खुख दुःख 
भोगता है, यह व्यपदेश पहले प्रकार का है या कि दूसरे प्रकार 
का | यदि पहले प्रकार का है तो देहादि आत्मा के अङ्ग हैं और यदि 
दूसरे प्रकार का है तो वह उन से भिन्द है । अब आगे यह सिद्ध 
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किया जायेगा कि झात्मा में दूसरे घकार का व्यपदेश सिद्ध होता 
है । प्रथम इन्द्रिय चैतन्य वाद्यो का खण्डन करते है:-- | 
दशनस्पशेनाभ्यासक पर्थग्रहणाल्‌ ॥ १ ॥ ( उक्तरपन्ष्‌) 

जिस बस्तु को आंख से देखते हैं, उसी को हाथ से: उठाते या 
त्वचा से स्पर्श करते हैं और कहते हैं कि जिस को हमने आँख/से 
देखा था, उसी को त्वचा से स्पर्श करते हैं, या जिस को स्पर्श किया 
था, उस को आंख से देखते हैं । नोच को देखकर जिह्वा में पानी 
भर आता हे, यदि इन्द्रिय ही शाता होते तो ऐसा कभी नहीं हों 
सकता था, क्योकि और के देखेका और को कभी स्मरण नहीं हो 
सकता, फिर आंख के देखे हुवे विषय का जिहया से या त्वचा से 
क्योंकर अज्ञुभव किया:जाता | जो आंख से देख कर फिर उसी 
अर्थ का त्वचा या रखना से अहंण करतः है, वह अहीता इन इन्द्रियो 
से१एथक्‌ है। अतः इस्र पर शङ्का करते हैं: 

न विषवव्य चस्यानात्‌ ॥ २॥ ( पू्पच्ष्‌ ) 

इन्द्रियसङ्कात के अतिरिक्त और कोई चेतन. आत्मा नहीं है, 
क्योकि इन्द्रियो के विषय नियत हैं। आंख के होने से रूप का जात 
होता है, न होने से नहीं होता और यह नियम है. कि जो: जिस फे 
होने से हो और न होने से न हो, वह उसी का कार्य्यं समभा जाता 
है। इस से सिद्ध होता है कि रूप. को देखता आंख पका काम है, 
गन को खं,घना नाक का काम है । अतपच प्रत्येक इन्द्रिय अपने २ 
विषय के शानं में स्घतन्त्र है, क्योकि उस के होने से उसका शान 
होता है, न होने से नहीं होता। इल दशा में इन्द्रियों के अतिरिक्त 
किसी चेतन आत्मा के मानने की क्या आवश्यकता है ? अब इस 
का समाधान करते हैं:-- 
तदूव्पवस्थानादेवात्मसङ्गावादप्रतिषधः ॥३॥ (उत्तरपक्त) 

यदि प्रत्येक इन्द्रिय सब विषयों के जानने में निरपेत्ष स्वतन्त्र 
होता या सब मिलकर ही सर्वश होते तो कौन उन से. भिन्न चेतन 
का असुप्रान करता। जव कि प्रत्येक इन्द्रिय प्रत्येक विषय के वास्ते 
नियत हे, अपने विषय के सिवाय वह दूसरे बिषण का ज्ञान कराने 
में असमर्थे है । इसी से तद्भिन्न चेतन आत्मा का अनुमान किया 
जाता है । इन्द्रिय भृत्यो के सदश आपना २ काम करते हैं, इन से 
नियत काम लेने बाला कोई अध्यक्ष ( स्वामी ) है, जो इन से कांम 
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लेता है, ये उस के कारण मात्र हैं । इस के अतिरिक्त: एक इन्द्रिय 
या सब इन्द्रियां के विझत होजाने पर भी देह स्थित रहता है, यदि 
इन्द्रियः ही चैतन्य होते तौ उन के न रहने पर देहःका भी अवसान 
होजाना चाहिये था । यंदि इन्द्रियो के अतिरिक्त और कोई आत्मा 
न दोता तों खब को यह शान होना चाहिये था. कि “ मैं” आंख 
इ, मे करान .हैं,; परन्तु कोई ऐसा नहीं सम भता, प्रत्युत सब यही 
कहते हें,कि “ मेरी आंख है, मेरा कान है ?? इत्यादि । इस .खे भी 
यही सिद्ध होता है कि आत्मा इन्द्रिया से भिन्न है। इख के ` अत्ति: 
रिक्त जिस विषय को हमने '्राज देखा है, दश वर्ष के चाद फिर हमे 
उस का स्मरण करते हैं और वह हमको प्रत्यक्ष सा मालूम देताहै । 
यदि इन्द्रिय ही चैतन्य होते तौ ऐसा नहीं हो सकता था, इन कार: 
णाँ से सिद्ध है कि आत्मा इन्द्रिय सक्घात से प्रथक्‌ है । अब देहा- 
त्मबादियो का खएडन करते हें: 
शरीरद्‌हे पातकाऽमावात्‌ ॥ ४ ॥ ( उत्तरपश्ष्त.) 

यदि देह से भिन्न कोई आत्मा न होता, तौ सृत देह को जलाने 
में पाप होना चाहिये, परन्तु सुर्दे को जलाने या दबाने में कोई पाप 
नहीं मानता; न मुर्दे को जलाने वाला दरंडनीय समभा जाता है। 
इस के अतिरिक्त जब देह ही चेतनं है, तौ उसके न रहने पर पाप 
और पुरय कुछ भी ने रहेंगे । पाप पुण्य के अभाव में किसी कों 
दुख और किसी को शुख न होना चाहिये। यदि कहो कि चिना 
पाप पुएय के भी फेवल ईश्वर की इच्छा या कर्म के कारण दुःख 
सुख हो सकता है तो यह सर्वथा असङ्गत है, क्योंकि इस में छत 
हानि और अकृताभ्यागम दोष आता है । जिस शरीर ने पाप किये 
थे, बह नाश होगया, अब उसको किस प्रकार पाप का फल मिल 
सकता है श्र जिस शरीर ने अभी कोई पाप नही किया, उसको 
डिना अपटाध क्यो डुःख मिलता है ? यह बात सर्वथा' शाख और 
युक्ति के विरुद्ध हैं कि जिसने पाप किया, उसको फल न मिले और 
जिसने पाप नहीं किया, उसको फल मिले। यदि कहो कि देहात्म: 
बादी पाप पुण्य को नहीं मानते, तौ देह की रक्ता और विनाश से 
लाभ हानि तो मानते हैँ, चस उस देह (आत्मा) के नाश से जो 
हानि होगी, वही पाप है। इस लिये आत्मा देह से भिन्न है। अब 
इस पर शङ्का करते हैंः-- ~ क्फि 
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तद्भावः सात्मकप्रदा हेऽपि तन्नित्यत्वात्‌॥५॥ (पूथपक्ष) 
यदि तुम कहोकि शरीर को आत्म माननेसे शरीरके जलानेसे दिला 
होनी चाहिए और दिसा होती नहीं, अतः आत्मा शरीर से एंथक्‌ 
है जब वह निकल जाता है तो शरीर को लाने में पाप नहीं होता। 
वादी कहता है, जब तुम आत्मा को नित्य मानते हो तो उसे 
हिंसारूप पाप का अभांच सजीव शरीर को जलाने में भी७ होना 
चाहिये, क्योंकि तुम्दारे मत में आत्मा तो नित्य है, उस की कोई 
हिसा हो ही नहीं सकती, तो हिंसां का पाप क्याकर हो सकता हे! 
अतएव दोनो दशाओं में आपत्ति है। देह को आत्मा मानने से तो 
हिसा निष्फल हो जाती है और आत्मा को देह से भिन्न मानने मे 
हिसा हो ही नहीं सकती । अब इस का समाधान सूत्रकार करते हैः- 
न काय्योश्रय कत्तेवधात ॥ ६ ॥ ( उत्तरपत्ष्‌ ) 
हम नित्य आत्मा के नाश को हिंसा नहीं कहते, किन्तु नित्य 
आत्मा ज्ञिस. शरीर और इन्द्रियां के साथ मिलकर काम॑ करता हे, 
उनके उपघातं को हिसा कहते हैं | इसलिये हमारे मत में उक्त दोष 
नहीं आता । (प्रश्न) कर्तासदा स्वतन्त्रहै और तुम शरीरके सहारे आः 
त्माका कर्म कार्य मानतेहो तो आत्मा स्वतन्त्र केसेदै ? (उ०) आत्मा 
करने में स्वतन्त्र है शरीर में वेठ कर सुख दुःख अनुभव करता है 
शरीर के नाश से आत्मा का नाशा नहीं होता पत्युत उसके काम में 
बाधा होती है इसलिये आत्मा सहित शरीर के जलाने में हिंसा 
होती है आत्मा के निकल जाने पर हिंसा नहीं होती । (प्रश्न). क्या 
कारण है कि आत्मा के निकल जाने पर हिंसा नहीं और मौजूदगी 
पर जलाने से हिंसा होती है जब कि दोनों दशा में आत्मा: को 
कुछ हानि नहीं । ( उत्तर ) जब कोई स्वयं कपड़ा उतार कर फेक 
दे तो उसका उठाने वाला अपराधी नहीं होगा और चलात्कार से . 
उतार ले तो बह अपराधी होता है यद्यपि दोनों दशाओं में कर्ता के 
कर्म का प्रभाव कपड़े पर पड़ा, कारण यह है जीव का. सम्बन्ध 
अहंकार के साथ होता दै जिस को आत्मा अपनां नहीं समक्ता 
डसके चले जाने में उसे कोई-दुःख नहीं जीव की उपस्थिति में उस 
के जलाने में उसे दुख होता है जिस को दुख हो वही पाप है। 
( प्रश्न ) जब कि शरीर के नाश से आत्मा को कुछ हानि नहीं पहु 
खती और वह उस शरीर से निकलकर दूसरे शारीर में चलाजाता 


A> 
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है तो।'उसकी हिँसा से पाप क्यों होता और उस को उस शारीर के 
छोड़ने में दुःख क्यों होता है ? ( उत्तर) जिस शरीर में आत्मा 
रहता है, उसको अहङ्कार के कारण बह अपना समभता है, इस- 


लिये उस,से उस को एक प्रकार का अनुराग. होता है, उख अनु 


राग के कारण उस शारीर को छोड़ने में वह दुःख मानता है, अत- 
एवं आत्मा को शारीर से वियुक्त करने ही का नाम दिखा या मृत्यु 
है, न कि आत्मा के नाश का। आत्माके देह से भिन्न होने में एक 
हेतु और देते हैं :-- 


'सव्घटष्डस्येतरेण प्रत्यभिज्ञानाल्‌ ॥ ७॥ ( उत्तरपक्ष ) 


जिसको बाई आंख से देखा हो उसका दाई से. प्रत्यभ्रिश्ञान 
होता है, इससे सिद्ध है कि आत्मा देह से भिन्न है। ( प्रक्ष ) 'प्रत्य- 
भिञ्ञान किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) पहले और पिछले शान को एक 
विषय में मिलाने का नाम प्रत्यभिशान है। जव किसी वस्तु. को 
पहले बांई आंख से देखा हो, अब उसको दाई आंख से देखकर 
यह ज्ञान होता है कि यह वही वस्तु है, जिस को पहले मैंने बांई 
आंख से देखा था । यदि देह से भिन्न कोई आत्मा न माना जावे 
तो प्रत्यभिज्ञान हो ही नहीं सकता, क्योकि अन्य के देखे का अन्य 
को स्मरण नहीं होता । अब इस पर आच्तेप करते हैं :-- 
s स्थिव्पच दिते द्वित्वाःः 
नैकास्मिन्नासास्थिव्यसददिते बित्वाभिमानाता।वी। पूर्वे० 

यह समभना कि बांई और दाई दो आंखे हैं, ठीक नहीं, क्योंकि 
आंख केबल पक ही दै, नाक की हड्डी के बीच में आंजाने से दो 
मालूस होती हैं, जैसे किसी तड़ाग में पुल बांध देने से दो तड़ाग 
नहीं होजाते, ऐसे ही नाक की हड्डी के बीचे में आजाने से दो 
शंख नहीं दो सकतीं । इसलिये जो युक्ति आत्मा को इन्द्रियो से 
भिन्न सिद्ध करने के लिये दी गई, वह ठीक नहीं। अब इख का 
उत्तर देते हैं :-- 
एकविनाश दितीयाबिनाशान्नेकत्वम्‌ ॥६॥ (उत्तरपक्ष) 

यदि आंख दो नहीं होती, किन्तु एकही होती, ( जैसा झि वादी 
ने कहा है) तौ एक के नाश होने पर दूसरी का भी नाश होजाता, 
परन्तु ऐसा नहीं होता, एक आंख के नष्ट होजाने पर दूसरी बरा- 
बर रहती है और उससे काम लिया जाता है । इस लिये आंख एक 
नहीं, अब वादी पुनः शङ्का करता है :-- 
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अवघवनाशेऽप्यवथ व्युपलव्धरहेतुः ॥ १० ॥ { पूर्वपच्च ) 
दो आंखों की सिद्धी झे एक आंख के नष्ट होने पर दूसरी के शेप 
रहने की जो युक्ति दी गई है, वह ठीक नहीं, क्योंकि किसी वस्तु के 
[पक भाग के नष्ट होने से उस वस्तु का स्ेॅनाश नहीं होता । जैसे 
वृत्त की शाखाओं के कट जाने से भी वच्च का नाश नहीं होता । इस 
'लिये आंख एकही है, उसके एक अवयव का नाश होने रे अवयवी 
का नाश नहीं हो सकता । इस का. उत्तर देते हैं :-- 
दृष्टान्तविरोघाद्प्रतिषधः ॥ ११ ॥ ( उत्तर पक्ष ) 
बच्त का दृष्टान्त ठीक नहीं, क्योकि छुक्त अवयवी . है शांखाये 
उसका अवयव । इर प्रकार एक आंख दूसरी आस्क का अवयच नहीं 
अर्थात्‌ वे दोनों किसी ्रवयची का अ्वयच है। यदि आंख पक 
होती तो एक में सुर्खी या रोये होने से बोन में खुर्खी या रोये होने 
चाहिये पक में दृष्टिःरोग होने से दूसरी में भी होनी चाहिये क्यों 
कि ऐसा नहो होता इससे आंख दो ही हैं । इस दृष्टान्त विरोध से 
उनका एक होना सिद्ध नहीं हो सकता | इसके अतिरिक्त नाक की 
हड्डी निकालने पर भी दोनों आंखों के गोलक भिन्न २ दष्ट पड़ते हैं। 
जिनसे दो आँखों का होना प्रत्यक्ष सिद्ध है, जव आंख दो सिद्ध हो 
गई, तब एक के देखे हुवे अर्थ को दूसरी से प्रत्यभिज्ञा का होना यह 
सिद्ध करता है कि उस प्रत्यभिज्ञा का कर्ता इन्द्रियो से भिन्न कोई 
और ही पदार्थ है और वही चेतन आत्मा है। फिर उसी की पुष्टि 
करते है :-- पर 
इन्द्रियान्तराविकारात्‌ ॥ १२॥ ( उत्तरपक्ष ) 
प्रायः स्थलों पर किसी पके हुवे फल को देखते ही मु हमें पानी 
भर शआता है, इससे भी मालूम होता है कि स्मरण करने बाला 
'इन्द्रियाँ से भिन्न आत्मा है, जिसको फल देखते ही उसका स्वादु 
स्मरण हो कर मुह में पानी भर आया। यदि इन्द्रियो को ही. निर” 
पेच अपने विषया .का ज्ञाता साना जावे तो आंख के देखने से मुह 
में पानी भर आना नहीं हो सकता, क्योंकि कोई इन्द्रिय दूसरे इन्द्रिय 
के विषय को नहीं जान सकता और न आंख के देखने. से रसना 
को उसका ज्ञान हो सकता है। अब वादी पुनः आक्षेप कर्ता हैः 
न स्मृतेः स्मर्तऱयब्िषयत्वात्‌ ॥ १३ ॥ ( पूर्वपक्ष ) 
किसी शुजरी हुई चात. को स्मरण करना स्म्वति का धर्म है, 
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क्योंकि स्मत्तव्य जितने विषय हैं, वे स्मृति में आते ही रहते हैं। 
और यह कोई नियम नहीं है कि पहले जिस इन्द्रिय से जो शान 
'हुआ हो, फिर उसी इन्द्रिय के द्वारा उस का स्मरण भी हो। जिस 
चस्तु'का एक वार प्रत्यक्ष हो चुका है (चाहे वह किसी इन्द्रिय के 
द्वारा हो ) उसी की स्मृति होती हे, अप्रत्यक्त की नहीं | इस के लिये 
इन्द्रियों से सिन्त रातमा के मानने की क्या आवश्यकता है ? अब 
इसका समाधान करते हैं :-- 
तदात्म्रगुणसाद्‌भावाद्प्रतिषेधः ॥ १७॥ ( छत्तरपक्ष ) 
"स्मृति आत्मा का शुण है, नकि किसी इन्द्रिय का। यदि इन्द्रिया 
का गुण स्मृति होती तो किसी एक कत्ता के न होने से विधयो का 
प्रतिसनधान नहीं हो सकता था अर्थात्‌ एक इन्द्रिय से जिस विषय 
'का ज्ञान हुवा, दूसरा इन्द्रिय उसके स्मरण का हेतू. क्योंकर होस- 
'केगा ? यदि स्मत्तेव्य विषय को ही स्मृति. का कारण माना जावे तो 
भूत देह में स्मृति क्‍यों नहीं उत्पन्न होती। जब कि उसमें इन्द्रिय 
भी मौजूद हैं और स्मत्तेव्य विषय भौ सम्मुख है, फिर स्मृति का 
बाधक कोन है ? इससे सिद्ध है कि स्मृति केवल आत्मा का गुण 
है, सपरत्तव्य विषय उसके उदबोधक अवश्य हैं, परन्तु उसका आ: 
: धार केवल आत्मा है, चिना आत्मा के स्मृति और किसी पदार्थ में 
रह नहीं सकती | इस के अतिरिक्त “ मैं स्मरण करता हु' ” यदद 
प्रत्यक्ष भी जो प्रत्येक मनुष्य को होता है, स्मृति का आत्मगुण होना 
सिद्ध करता है। इस पर और भी हेतु देते हैं:-- 
अपरिसंख्यानाच स्म्टतिविषयस्य ॥' १५ ॥( उत्तर पक्ष ) 
' ' घादीने यह जो कहा था कि स्मत्त॑व्य विषय ही स्मृति का कारण 
है, यह ठीक नहीं क्योकि स्मर्तव्य विषय असंख्य हैं, इस लिये घे 
स्मृति का कारण नहीं हो सकते । ( प्रश्न) स्मृतिविषय किसे कहते 
हैं? (उत्तर ) स्मृति चार प्रकार की है [ १] मैंने इस पदार्थ को 
जाना [ २ ] मैं इसका जानने वाला ह', [३] मुझसे यह पदार्थ 
जाना गयां, [ ४ ] मुझे यह शॉन हुवा, यह जो चार प्रकार का परोक्ष 
शान है यही स्मृति का सूल है, इन चार प्रकार की स्मृति मे स्त्र 
शान का सम्बन्ध शाता और ज्ञेय दोनों से है । यह ज्ञान न तौ चिना: 
शाता के रह सकता है और न अनेक शाताओं से इसका सम्वन्ध 
है किन्तु एक ही शाता शेय. पदार्थों के अनुरोध से अघने सम्पूर्ण 
१५ 
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ज्ञानो का प्रतिसन्धान करता हे। “ मैंने इस वात को जाना, मैं इस 
बात को जानता ह' और सें इस को जानूंगा.”,इन तीनो काला के 
ज्ञान का प्रतिसन्धान यदि _ जाता. न हो-तो. नहीं -होसकता। यदि 
इसको केवल संस्कारों का फैलाच मात्र दी माना,; जावे; प्रथम तो 
'संसकार-उत्पन्न होकर विलीनः होजाते हैं, टू खरे कोई संस्कार ऐसा 
नहीं हे, जो तीनों काल के ज्ञान्न को-अपने में चारण करखके । बिना 
ज्ञांता के संस्कार से “ में और मेरा ? यह ज्ञान उत्पन्न, ही: नहीं हो 
सकता । आतणव स्मृति विपय- के _अपरिसंख्येय और -आत्माश्रत , 
होने से ज्ञान का कारण स्मर्तव्य विषय नहीं हो सकते । इस पर 
वादी पुनः शङ्का करता है 
नात्मप्रालिपातिहेलूनां मनसि सम्भवात्‌ ॥१६॥ (पून्नेपत्त) 
जो हेतु तुमने आत्मा की सिद्धि में दिये हैँ, उनसे मनकी सिद्धि 
होती है, न कि भिन्न २ अर्थो का ज्ञान या एक शर्थ का ज्ञान और 
फ़िर उनका घरतिसन्धान यह खव काम मन कर सकता है, जैसे 
दर्शन स्पर्शन से जो एक प्रकार का ज्ञान होना आत्मकी सिद्धि मे 
बताया है.बह मन की सिद्धि करता है फिर देहादि से भिन्न आत्मा 
के मानने की क्या आवश्यकता है ? इसका समाधान करते हैं;-- 
ज्ञातुज्ञानह्लाघनोपपत्तः सञ्चाभद मात्रम्‌॥ १७॥(उत्तर पत्त) 
यह बात निर्विवाद सिद्ध है कि प्रत्येक कारण कर्ता की सहां- 
यता के लिये होता है, यदि कर्ता न हों तो सब कारण मिलकर भी 
कोई काम नहीं कर संकते, इसी प्रकार 'ज्ञान-पासि के जितने सोधन 
हैं, घेसब ज्ञाता की सहायता के लिये हैं, जेसे आंख से देखंता है; ` 
नाकसे खूघता है, त्वचा से स्पश करता है, मन से सोचता है, 
इत्यादि, आंख आदि के समान मन भी एक ज्ञानसाधन है, जिसको 
श्रन्तःकरण भी कहते हैं, बह ज्ञान की उप्रलब्धि में मन का साधक 
है न कि बाधक । यदि मन को ही चेतन माना जावे, करण न माना 
ज्ञाचे, तव. भी केवल : संज्ञा भेदमात्र होगा, शअर्थेभेद नहीं, : अर्थात्‌ 
जिस को हम आत्मा कहते. हैं, उसको तुम मन कहते हो, मन के 
स्थान मे: कोई और नाम कहिपित करना पड़ेगा । परन्तु इससे उस | 
सिद्धान्त में कि “ देहादिसंघात से आत्मा पृथक है ” कोई हानिं 
नहीं होती। इस पर्‌ एक हेतु और भी देते हैँ: - 
नियभरच निर्मानः ॥ १८ ॥ ( उत्तरफ्क्ष ) 
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यदि कोई कहे कि रूपादि के अहरण करने वाले चल्लरांदि इन्द्रिय 
तो अवश्य है, परन्तु खुखादि के अनुभव करने वाले" मन या अन्तः 
करण की कोई आवश्यकता नहीं, यह विना किली कारणके ही उपः 
लब्ध होते हैं, ऐसा नियम वांधनो अनुमान के (विरुद्ध है । क्योंकि 
इसमे तो किसी को सन्देह नहीं कि रूपादि से पथक सुखादि" विं: 
पय है उनके जानने के लिये भी कारण का होना आवश्यक है। जैसे 
आँखे से गन्ध का शान नहीं होता, उसके लिये दूसरा' इन्द्रिय प्राण 
मानना पड़ता है, और आंख और नाक दोनों से रसको शान नही 
होता; इस लिये उस के लिये तीसरा इन्द्रिय रसना को मानना 
पड़ता-है। ऐसे ही आंख आदि पांचों इस्त्रियो से मुखादि का ज्ञान 
नहीं होता, तब उसके लिये मन :अन्तःकरुण ' की आवश्यकता क्या 
नही? खारे इन्द्रिय मन से सम्ग्रन्ध रखते हैं यही कारण है कि एक 
साथ अनेक विषयों का ज्ञान नही होता; क्योकि जव'जि सः इन्द्रिय 
के साथ डसका संयोग होता है, तभी तेद्विषयकःशान,'उत्पन्न' होता 
है। इसलिये पूर्व आत्मखिद्धि के लिये जो हेतु दिये गण्मे हैं) वे मनमें 
कदापि नहीं घट सकते । अब उस आत्मा-के विषय में जिसको 
देहांदिसंघात से प्रथक्‌ सिद्ध किया है, यह सन्देह उत्पन्न होता (है 
कि बह चित्य है या अनित्य ? अग्रले सूत्र में आत्मा की नित्यता 
सिद्ध करते हैः: शक पक कर कं 

पूवाभ्यस्तस्खत्यनुबन्वात्‌: जातस्य हृषेमपशोक सम्प्र- 

„तिप्त; १६ ॥ ( उत्तरपत्त ), 

पहले जन्म के अभ्यास से जो सद्योजात बालक के हृदय में हर्ष 
भय और शोक उत्पन्न होते हैं, उस से जीवात्मा का जन्म से पू 
होना सिद्ध होता हे । क्योंकि इस जन्म में तो उसने इनके कारणों 
को अनुभव ही दहीं कियां। विना किसी चरतु को देखे या अनुभव 
किये उसकी स्मृति नहीं हो सकती | जव' अभी तक उसने सुख 
दुःख या भय के कारणों को अलुभव ही नहीं किया तो उस परइन 
को प्रभाव क्यों पड़ता है ? इसका, कोरंण सिवाय पूर्वा जन्म के 
अभ्यास के और कोई नहीं हो सकतों अतएव आत्मा नित्य है। अंबे 
इसे पर शङ्कां करते हैं (श्चा) क्या आत्मा उत्पन्न हुआ है! (उच्तर) 
आत्मा की उत्पत्ति मानने वालों से यह प्रश्ष होता है कि आत्मा श- 
रीर के साथ उत्पन्न हुआ था पूर्व. या बादू को। यदि कहो शरीर से 


| 
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पूर्व. डुआ' तो डसका उपादान कारण क्या है प्रत्येक उत्पक्तिमान्‌ 
द्र्य का उपदान कारण अवश्य होतर है यदि कहो शरीर के सार्कः 
उत्पन्न ह्येत है तो पूर्वोक्त शोक हर्ष नहीं हो सकते । अतः आत्मा, 
अनादि है । (अश्च) विन्य उपादान कॉरण के कोई द्रव्य उत्पन्न, 
नहीं होता यह विचार ठीक नहीं जिस म्रकार गुरु के उपदेशं से 
शिष्य को ज्ञान हेता है उसी प्रकार घिना उपादान काररणंके आत्मा, 
उत्पन्न होता है ( उत्तर ) यह ठीक नहीं क्योकि ज्ञान गुण है/जोः 


. अपने शुणी से दुसरे में जाता है प्ररन्तु आत्मा द्रव्य है कोई ,ऐसा 


उदाहरण दो जहां द्रव्य बिना उपोदान के उत्पन्न हो द्रब्य में गुण: 
कर्मे, उपादान होने की शक्ति «हे । y 
पद्मादिषु प्रयोधसम्भीलन विकारचत्तद्विकारः॥२०॥ पू 
जैसे अनित्यः कमल के फूल में वोध ( खिलाना ) सम्मीलँनः 
(चन्दहोना ) आदि विकार स्वाभाविक हैं, ऐसे ही सद्योजात बालक 
में भी हर्ष, भय, शोक स्वाभाविक रीति पर उत्पन्न. हो जाते हैं, 
इस दशा में पूचचजन्म के मानने की कोई आवश्यकता नहीं, अत्र इस. 
का समाधान करते हे: 
ष्णशातवघाकालानामक्तत्वात्‌ पञ्चात्मक वेकारा: 


णाम्‌ ॥ २१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

जो कमल के फूल का दृष्टान्त आत्मा से दिया गया है, बह ठीक 
नहीं, क्योंकि फूल आदि पञ्चभूता का विकार हैं; उन में उष्ण शीत 
और वर्षा ऋतुओं के कारण विकार उत्पन्न होते हैं, आत्मा भौतिक 
नहीं है, जो कालका प्रभाव उस पर पड़सके । इस लिये यह ष्टान्त 
ठीक नहीं । अथवा -पद्मादिकों में भी प्रबोधादि विकार निर्मित्त 
नहीं हैं, सर्दी गर्मी और वर्षा आदि का होना ही उन का निमित्त 
है, इसी प्रकार आत्मा के हर्ष शोकादि का निमित्त पूर्वाभ्यस्त सं 
स्कार हैं। जैसे चिना सर्दी गर्मी आदि निमित्तो के पझादि में प्रबो- 
धादि विकार नहीं हो सकते, चैसे ही चिना पूर्चाभ्यस्त संस्कारों के 
तत्काल जन्मे वालक में हर्ष शोकादि भी नहीं हो सकते। अतपद्र 
आत्मा नित्य. है, इसी की पुष्टि में दूसरा हेतु देते हैं :-- 
प्रत्घाहाराभ्यासक्कुतात्‌ स्तन्या भेलाषात्‌ ॥२२॥ उत्तर ० 

जन्म लेते ही बालक माता के स्तन को चूसने लगता हे, इससे 
अनुमान हीता है पहले. जन्म के खंस्कार उसको दुध पीना सिखला 


| 
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देते हैं; अन्यथा: जवतक जीव को कोई बात सिखलाई न .जाचे; तव: 
तक उसको उसका ज्ञान नहीं होता । जैसे हम लोग।इस: जन्म के: 
अभ्यास से; भूख लगने पर खाना खाते हैं, ऐसे ही. उत्पन्न: हुवा 
वालक पूर्वजन्म के अभ्यास से दूध पीता है, क्योकि इस जन्म - में 
तो अभी उसने अभ्यास किया ही नहीं । ( प्रश्न) क्या जीव को 
विना अभ्यास के रुवमेव किसी काम के करने -का शन नहीं होता, 
सव बातों के सीखने की आवश्यकता होती है ? ( उत्तर ) जीवात्मा . 
को दो ही प्रकार से ज्ञान होता है, या तो भत्यक्ष से या स्मृति - खे, 
इनके सिवाय किसी बत को विना खीखने के नहीं जान सकता । 
(प्रश्न) अनुमानादि से भी तो विना सीखने के ज्ञान होता है, फ़िर 
फंसे कहते हो कि विना प्रत्यक्ष या स्मृतिकेश्ान नहीं दोतः। (उत्तर). 
अनुमान तो प्रत्यक्ष का ही शेप है और शाब्द दूसरे से जाना. जाता 
है, इसलिये चद शिष्ता के अन्तर्गत है । ( प्रश्न) जबकि हम, प्च जन्म .. 


` क्षो ही नहीं मानते तो पूर्वजन्म के अभ्यास को (जो अभी साध्य 


| 


; 


पमे है) हेतु ठहरानां साध्यसमहेत्वाभास है। ( उत्तर) पूर्व- 
जन्म को हमने हेतु में नहीं रक्खा है, हेतु तरे जन्म लेते ही बालक 
का दूध पीने लगना है, जिस से कोई नास्तिक भी इन्कार नहीं कर 
सकता। हां इस हेतु से साध्य पूर्वजन्म की सिद्धि अवश्य होती है 
वादौ फिर आक्तेप करता है :-- छा 
अपसोऽयस्कान्ताभिगमन वत्तदुपसपेणम््‌ ॥२३॥ पूर्व पक्ष 
जैसे चुम्बक पत्थर अभ्यास के बिना ही लोहे को अपनी तरफ 


साँचता है, उस लोहे में न तो स्मृति. है और पूर्वाभ्यास । ऐसे ही 


बालक भी विच्ा स्मृति और अभ्यास के दूध एीने लगता हे। इस 
लिये यह हेतु कि विना पूर्वाभ्याल के भोजनमें अ््नत्ति नहीं होसकती 
वीक नहीं । अब इस का उत्तर देते हैं :-- ४ 
नान्यत्र प्रवृत्यभाबात्‌॥ २७ ॥ ( उत्तरपक्षः) 

लोहे और छुम्वकका दृष्टान्त ठीक नहीं, क्योकि लोहे का चुम्बक 
के पास सरंकना भी किंसी कारण से है, यदि इस से. कोई कारण 
न होता तो मिट्टी पत्थर आदि भी लोहे के पांस सरक जाते । यह” 
नियम है कि लोहा चुम्बक को ही अपनी ओर कषण करता है, : 
अन्य किसी को नहीं, इन के विशेष सम्बन्धरूप निमित्त को सचन 
करता है। बस ऐसे ही वालक की दूध पीने में बृत्ति भी; अकारण 
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नहीं है, अव रही यह चात कि बह कारणं क्या है? हम प्रत्यच्ष 
देखते हैं कि जीवों को भोजन में प्रवृत्ति पूचाभ्यस्तं आहार की स्मृतिं 
से होती है, इस से आत्मा का नित्य होना सिद्ध है। अब इसकी 
पुं्टि में दूसरा हेतु देते हैं: ४ हे F 
' ¬ चीतरागेजन्मादशनात्‌ ॥ २५ ॥ ( उत्तर प्न)" 
आत्मा के नित्य होने में दूसरा कारण यह भी है कि रागानुवद 
जीव ही जन्म लेता है, वीतराग नहीं । राग जन्म का कारण है श्रौर 
यह विना पूचाभ्यर्त संस्कारों के हो नहीं संकता | वह आत्मा पूवे 
शरीर में डानुभव किये विषया का स्मरण करता हुआ उन में रके , 
होता है, और यही अन्म का कारंण है। तत्त्यज्ञान के निरन्तरं श्रे 
भ्यास से जव राग की वासनायें समूल नए होजाती हैं, तव कारण 
के अभाव से कार्य जन्मादि का भी अभांव होजातों हैं, इसी को 
झुक्ताचस्था कहते हैं। इससे भी आत्मा का नित्य होना सिद्ध है। 
अब इस पर शाङ्का करते हैं : -- i : 
सयुणद्रयोत्पःत्तवच्तडत्पात्तिः ॥२६॥ (पूवपच्‌) 
जैसे उत्पत्ति धर्म वाले घटादि कार्य्यों के रूपादि गुण काया 
त्पत्ति के साथ. ही आप ही उत्पन्न हो जाते हैं, ऐसें ही उत्पन्न 
बाले आत्मा में रागादि शुणाँ की उत्पत्ति भी स्वमेव. हो जायगी। 
इसमें पूर्व संस्कार या स्मृतिके माननेकी वयां आवश्यकता है ? श्रतः 
एवं आत्मा अनित्य है, अब इसका उत्तर देते हैं :-- 
न सङ्क ल्पनिंनिन्तत्वांद्रागादीनास्‌॥२७॥ ९ उत्तरपक्षः) ` 
' सरु दरव्यं की उत्पत्ति के समान रागादि की उत्पत्ति नहीं 
हो सकती, क्योकि रागादि सङ्कहपमूलक हैं । घटादि कार्यों में रूपादि 
गुण समवायसम्बन्ध से सदा बने रहते हैं, परन्लु' आत्मा में रागं 
सदा नहीं रहता, वह जव पू्चाउभूतसंस्कार या उन की स्मृति से 
मन में कोई सङ्कल्प उत्पन्न होता है, तभी राग या द्वेष की उत्पत्ति 
होती है, अन्यथा नहीं । अतएव. राग: के सङ्करप मूलक होते से 
सगुण .द्न्यवत्‌ उस की ` उत्पत्ति नहीं हो सकती | आत्मपरीक्षा 
समाप्त हुई, अब दूसरे अमेय शारीर, की परीक्षा :आस्स्म करते है। 
भथम:शरीर का मुख्य उपादानं क्या है; इसका प्रतिपाइन करते ह 
पार्षिन शुणान्तरोपलव्येः ॥ २८ ॥( डत्तरपच्तः) 
देह का भोतिक होना तो सर्वसम्मत है, परन्तु पांचों (पृथिवी, 


TS 
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श्रप+ तेज, चायु; आकाश ) सामान्य रूप से इस-का उपादान, है, या 
इन में. कोई विशेष है ? इस के उत्तर/में: सूत्रकार कहते हैं । यद्यपि 
यहावेह पञ्चभूतात्मक है, तथापि-प्ृथिची इस का विशेषरूप से उपा: 
दानःहै। अन्य अप्‌ः तेज आदि इसके निमित्त कारण हैं. उपादान 


` नही |>इस का कारण यह है कि देह में जलादि के शुण द्रवः 


खादि नहीं पाये जाते, थिवी के काठिस्य और गन्धादि गुण प्रत्यक्त 
उपलब्ध होते हैं, अतः यह, देह; पार्थि है ? ( प्रश्ष,):क्या शरीर में 
केबल पार्थिव ही परमाणु होते है, जलादि के नहीं १ .( उत्तर) 
पृथित्री में तो पार्थिव, प्रधान ही शरीर होते हैं, अन्य लोको में 
जलादि प्रधान शरीरो का होना माना गया है। यद्यपि संयोग सब 
भूत का होता है, तथापि एथिवीमें पार्थिव अंश ही मधान है | इसी 
की पुष्टि में अन्य हेतु भी देते है 
अ्रतिप्राम्ाणपधाच्च ॥ २६ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 


! श्रुतिके प्रमाण से भी शरीर का. पार्थिव होना सिद्ध होता है. बह 
शति का प्रमाण. यह है “सूयन्ते चत्.गंच्छतात्‌ ,पृथिवीं ते शरीरम्‌?” 
प्यादि। इस श्र.ति में जहां यह कहा गया है कि सूर्य में तेरी आंख 
जें चहां प्थित्री शरीर का. जाना कदा गया.है । कार्य सदा अपने 
कारण में लीन होता है और इसी. को नाश कहते हैं.। ज़व . शरीर 
एथिवी का कार्य दै, तो, द नए ,दोजाने पर अवश्य, परथिवी में. 
मिलेगा इस शति से तथा “अस्मान्तं १४ शरीरम्‌? इत्यादि यज्ञुवेद 
की भ्र|तियो से शरीर का पार्थिव होना सिद्ध है। अब, इन्द्रियो, की 
प्पेक्षा आरम्भ करते हैं । पथम, इस प्रश्न प्र विचार. क्रिया जाता 
हैकि इन्द्रिय भोतिक हैं वा अभौतिक. ? 
क्षण खारे -सत्युपलम्भा दू. व्यतिरिच्य. 
चापलम्धात्‌ सेशयः॥ ३०१: पूजपत्त ) 
आंख में जो काले रंग की पुतली हे; उस के होने पर रूप का 
प्रहण होता हैं, ने होने परे नहीं, ' इस से मालूंम ' होता है कि यह 
पुतली ही आंख है और वह पुतली भौतिक है, इस लिये आँख 'का 
भी भौतिक होना सिद्ध है, एक पक्षं तो य हुआ दूसरा पक्त यह 
है क्रि.आंखं को पुतली का विषय ले जब कुछ-दयवधान ( फासला ) 
होगा; तभी डख का अहण हो, सकेगा; अन्यथा, यदि कोई वस्तु 
आंखे की.पुतली खे मिलादी जाय तो कदापि ,उसका अहण न हो 
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सकेगा । इससे यह मालुम होता है कि यह पुतली तौ आंख के 
भीतर ही रहती है, वाहर नहीं जाती, परन्तु रूप का ग्रहण तब 
होता है, जब वत्ति बाहर निकल कर विषय में तदाकार' होज़ाती | 
है, और बह कृत्ति इस पुतली से एथक है। इस से इन्द्रियो के अभौः 
तिक होने का अनुमान होता दे, क्योकि अप्राप्त और दूर की बस्तु 
को ग्रहण करना भौतिक पदार्थ का काम नहीं । इस लिये यह संशय 
उत्पन्न होता है कि इन्द्रिय भौतिक हें च; अभौतिक ? अगले सत्र में 


इन्द्रियो को अभौतिक सिद्ध करते हैं:-- 

_महदणुग्रहणात्‌ ॥ ३१॥ ( प्रदेपच्‌ )- 

आंख से छोटे से छोटा और बड़े से बड़ा पदार्थ भी देखाजाता 
है, इस लिये इन्द्रिय अभौतिक हैं, क्योकि भौतिक पदाथों का यह 
नियम है कि वे जितनी सीमा में होते हैं उनकी शक्ति और प्रभाव 
उस सीमा का अतिक्रमण नहीं कर सकते । ( प्रश्न ) क्या आंख सव | 
छोटे बडो पदार्थों में व्यापक होजाती हैं ? ( उत्तर ) छोडे से बोटे 
सरसों के दाने और बड़े से बड़े पहाड़ को इसी आंख से देखते 
इस से आंख का अभौतिक होना सिद्ध हे, क्योकि बदि पुतली आल 
होती, तो इतने बड़े पहाड़ को कैसे देख सकती आच्षेप हो बुफे 
अव इसका समाधान करते हैं: 
रश्म्थधसन्निकघावेशेषात तद्ग्रहण म्‌ ॥३२॥ (उत्तरच) 

चक्षु तैजस इन्द्रिय है, इस लिये उसकी किरणों तेज की किरणों 
से मिलकर दृश्य वस्तु में व्यापक हो जाती हैं, जिस से छोटे बड़े 
पदार्थों का पत्यक्ष होता है। दृष्टान्त हम दीपक का दे सकते है 
दीपक छोटा होता हे, परन्तु उसकी ज्योति जहां तक आवरण नहीं 
होता, वहां तक फैल जाती हे, ऐसे दी आंख की ' पुतली भी यद्यपि 
छोटी होती हे; तथापि उसकी ज्योति दूर तक फैल सकती हे । यदि 
आंख अभौतिक होती तो आगे पीछे दायें वाये सब तरफ को देखती 
और आवरण भी उसकी दर्शनशक्ति को नहीं रोक. सकता था.। 
इस से सिद्ध है कि आंख अभौतिक है । अब इस पर शङ्का करते 

तंदनुपलव्धेरहेतुः ॥ ३३ ॥ ( पू्वेपक्ष ) 

यदि दीपक के समान आँख की भी किरणें होतीं, तौ वे दीपक 
की ज्योतिके समान उष्ण तथा प्रकाश उपलब्ध होता। जव किरणों 
की उपलब्धि ही नहीं होती तब उनका मानना व्यर्थ है। हम को तो 
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गोलक और पुतली के अतिरिक्त आंख में और कुछ नहीं दीखता, 
श्रतंणव यही चच्चुरिन्द्रिय हैं । अव इसका उत्तर देते हैं:-- 
नानुमी समानस्थ प्रत्यक्षतोइनुपलव्धिर भावहेतुः ३४(उ०) 
जो वस्तु अडुमान से सिद्ध है, उसका प्रत्यच्त से न अहण किया 
जाना अभाव का कारण नहों हो सकका। जैसे चन्द्रमा का पिछला 
भाग और प्रथिवी का नीचे का भाग हमको नहीं दीखता, परन्लु 
श्रनुमान से सिद्ध है इस लिये सब मानते हैं । ऐसे ही आंख की 
ज्योति यदि प्रत्यक्ष नहीं होती तो अज्ञमान से तो सिद्ध है । इस लिये 
उसका अभाव नहीं माना जा सकता । फिर इसी की पुष्टि करते हैं:- 
द्रव्यणुणघर्भ भ दाचो पलग्धिननि यमः ॥ ३५।। ( उत्तरपतक्त ) 
१ बुत, से दव्य ऐसे होते हैं कि जिन का प्रत्यक्ष होता है. और 
बहुत से ऐसे भी दोते हैं कि जिनका मत्यच्ष तो नहीं होता, किन्तु वे 
अपने गुण से पहचाने जाते हैं। जैसे जल र अग्नि के परमाण 
किसी को प्रत्यक्ष नहीं दीखते, किन्तु वे अपने शीत या उष्ण स्पश 
से जाने जाते हैं । इसी प्रकार चक्तु कक जप प्रत्यक्ष नहीं दीखता, 
किस्तु अपनी दर्शनशक्ति से पहचाना जाता है । फिर इसी को 
पुष्टि करते हैं: 
अनेकद्रःघसमवाया द्र पादिशेषाच्च रूपोपलाब्धिः ३६ (उ ०) 
रूप अझि का गुण है और वह दो प्रकार का होता है, एक वह 
जो उद्भूत होने से प्रत्यक्ष होता है, दूसरा अनुद्भूत होने से प्रत्यच्त 
नहीं होता, किन्तु अचुभव या स्पर्शं से जाना जाता है। अनेक द्रव्य 
जव आपस में मिलते हैं तब उन में रूप का अज॒द्भव रहता है। 
आंख का किरण अद्भूत रूप हैं, इस लिये उनका प्रत्यक्ष नहीं 
होता, किन्तु अछुभव या स्पर्श से जाना जाता है। अनेक द्रव्य जब 
भापस में मिलते हैं, तच उन में रूप का उद्भव होता है और जब 
घे अपने कारणरूप में रहते हैं तव उन में रूप का अनुद्भव रहता 
। श्रांख की किरणें अनुद्भूतरूप है इस लिये उनका प्रत्यक्ष नहीं 
होता। तेज के परमाणओ या शुशां में यह देखाजाता है कि कहीं 
तो रूप और स्पर्श दोनों की उपलब्धि होती है, कहीं केवल स्पर्श 
की और कहीं इन दोनों की उपलब्धि नहीं होती । जिस में रूप स्पर्श 
दोनो की उपलब्धि होती है, उसी का प्रत्यक्ष होता है, जैसे सूर्य की 
र्ष 
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किरणों का, जिसमें केवल रूप की उपलब्धि दोती है, स्पर्श की 
नहीं, उस का भी घत्यक्ष होता है, जैसे दीपक की किरणों का और 
जिप्त मे केवल स्पर्श की उपलब्धि- होती है, रूप की नहीं; उसका 
भी प्रत्यक्ष होता है, जैसे उष्णुजल में स्पशे से अग्निका प्रत्यक्ष होता 
है। जिसमें रूप ओर स्पर्शा दोनो की उपलब्धि नहीं होतीं, उस का 


प्रत्यक्त नहीं होता, जैसे आंख की किरणों में न रूप है न स्पर्श,इसी | 


लिये उनका अत्यक्ष नहीं होता । आंख की किरणा भी सूरय या दीपक 
को किरणो के समान उद्भूतरूप क्या नहीं, इस प्रश्न का उत्तर 
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देले हैं; -- 


कमकारितओन्द्रियाणा वयूहः पुरुघाथतन्ञ॥३७॥(5च्तर0) 
सब इन्द्रिय जीवात्मा के कम फल भोगने के चास्ते बनाये गये हैँ 
ओर इन्द्रियो की सारी शक्ति जीवात्मा के. अधीन: है। तात्पय यहे 
कि शरीर और इन्द्रियगण स्वतन्त्र नहीं है, वे जीचो के कमफल 
भोगने के वास्ते साधन बनाये गयें हैं। यदि कर्मो' का भोग न होता! 
तो शरीर और इन्द्रिय भी न होते। ( प्रश्न) आंख'।को तैजस क्या 
साना जावे, जवकि उसका प्रत्यक्ष नहीं होता । ( उत्तर ) आंख बिता 
प्रकाश: के कामे नहीं कर सकती, प्रकाश उसका सदाय है 
पूकाश तेज का धर्म हे, इस लिये चक्षु तेजस है । फिर इस्री की पुष्टि 
करते हैँ: , 
अड्घमिचाराच्च प्रतःघातो भोति कध मः ॥३८॥(उत्तर०) 
बीच में किसी आवरण फे आजाने से चञ्च की दर्शनशक्ति रक 
जाती है, और आवरण से भौतिक पदार्थ की ही शक्ति का अबरोध | 
हो खक़ता है, अभौतिक का नहीं, इसलिये चच्चु भोतिक है। यदि 
आरण की रुकावट होने से चळ को भौतिक मानोगे तो. कहीं पर 
उक्काबट न होने से अभौतिक भी मानता पड़ेगा । जैसे काच या जल 
का आवरण होते हुवे भी चक्ुर॒श्मि नहीं सकती । अनुपलब्धि का 
ओर भी कारण है :-- 
सचध्याल्दूनोल्‍क्रापकराशानुपतल्रब्धिबत्तद्नुपलब्धि! | ३६॥३० 
जैसे दिनमें सूथ्य के प्रकाश से अभिभूत होकर तारे नही दीक्षे 
या खोत नहीं चमकते, परन्तु उनका या उनके प्रकाश का अभा 
नहा माना जाता, ऐसेही आंखोंकी रश्मि भी नहीं दीखती | इस पर 


घारी शङ्का करता है: - if 
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५; न, राज्ावप्यनुपलब्घेः ॥-४० ॥ ( पूवेपक्ष-)- ८ 
| खद्योत.या तारों का जो. दृष्टान्त दिया गया, है; वह -ठीक नहीं, 
क्योकि उनका प्रकाश यदि दिन में सूरये के प्रकाश से दबा .रहताहे 
वो संत्निः में तो जब सूर्यका प्रकाश नहीं होता, उसकी उपलब्धि 
होती. है,परन्तु आंख की किरणों तो न.दिनमें दीखती .हैं,न रात में। 
इस,लिये जिसकी उपलब्धि किली काल में भी नहीं -होती उसका 
मानना व्यर्थ है । अव इसका उत्तर देते हैं :-- : 
बाह्यपक्राशा लग्र हाद षयोपलव्धेरन भिव्यक्तितोऽलुपःः 
लब्धिः ॥ ४१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) ° 

। बाह्य प्रकाश की सहायता से अर्थात्‌ सूय्यादि' के प्रकाश की 
सहायता से आंख देखने में: समर्थ होती है और वाहा प्रकाशं. के 
न होने से किसी वस्तु के रूप का शान नहीं होता । किन्तु बाह्य 
प्रकाश से भी उन्हीं पदार्थों का शान होता है जो उड्भूतरूप हैं,आऔर 
जोअबुद्भूतरूप हैं, उनका ज्ञान नहीं होता। क्यों कि वोह घञ्नाश 
शूल पदार्थों को दी दिखला सकता है, सूच्म को नहीं, आंख की 
किरणों भी सूच्म हैं इस लिये उनका प्रत्यक्ष नहीं होता पुन इसीकी 
पुटि करते हैं :-- 


॥ अभिव्यक्तौ चाभिभवात्‌॥ ४२ ॥ (डप्तरपक्ष) 
„जो पदार्थ अभिव्यक्त ( उद्भूत ) होते हैं और बाह्य प्रकाश की 
श्रपेक्षा, नहीं रखते जैसे कि नक्षत्र और दीपादि, उन्हीं का अभिभत्र 
(दब ज्ञान्प ) होता है, तथा जो पदार्थ उद्भूतरूप तो नहीं होते 
किन्तु वाह्य प्रकाश की अपेक्षा रखते हैं, जैसे कि. घटपटादि. स्थूल 
पदार्थ और चछुरश्मि आदि सूच्म पदार्थ, इनका. अभिभव -नहीं 
होता जो कि आंख की रश्मि दीपादि के समान अभिव्यक्त नहीं, 
इस लिये उसका प्रत्यन्त नहीं होता । इसपर औरः भी हेलु देतेहैं! -- 
नक्तञ्चरनयनरश्सिइशेनाच्च ॥ ४३ ॥ ( उक्तरपत्त ) 
रात को घूमने वाले सिंह माजर आदि जितने जन्तु हैं उनकी 
आंखों में तेज की किरणें देखने में आती हैं । इख खे सब ' जन्तुओं 
की आंखों में ध्रकाश की किरणों के होने का अमान होता है। भेद 
केवल इतना है कि तीब्र ज्योति बाले जन्ठुओं में इसका त्यक्ष होता 
है, मन्द्‌ ज्योति बालों में नहीं । इन्ट्रिय. और अर्थ के संयोग कोः 
प्रत्यत्त का कारण कहा था, अब इस पर शङ्का करते है :-.. 


१२३ न्यायद्शन-भाषानुवाद्‌ 


आपराप्यग्रंहणंका चाऽञ्रपटलसंफरिकान्तरितोपलब्धे४४१० 
-इन्द्रियःऔर पदार्थ का संयोग ही प्रत्यक्ष का कारण नहीं, व्यौ: 
कि काच, अखक और स्फटिक के व्यवधान ` ( आवरण ) होने पर 
भी आंख से रूप का अहण होता है। यदि इन्द्रिय और अर्थ का 
संयोग ही अत्यक्त का कारण होता तो आवरण होनेपर कोई बस्तु 
न दीखती, परन्तु दीखती है, इससे सिद्ध है कि इन्द्रिय अप्राप्त को 
अहण करते हैं, अतप्य्य वे अभौतिक हैं, क्योकि केवल सको 
अहरण करना भौतिक पदार्थ का धर्म है। डाब इसका समाधात 
करते हैँ: _ 
न कुडयान्तारितालुपलव्धेरप्रातिषेधः ॥४५॥ (उत्तरपक्ष) 
यदि इन्द्रियां में यह शक्ति होती कि वे अप्राप्त को: भी, ग्रहण 
करले' तो भित्ति ( दीवार ) का आवरण होनेपर भी- चस्तुकीं/उपः 
लब्धि होती, परन्तु ऐसा नहीं होता । इन्द्रियो के भौतिक होने फा 
निषेध. नहीं होता । जो कि काचादि के आवरण में देख लेना और 
भित्ति के आवरण मे' न देख सकना ये दोनों परर के धर्म चछ 
में पाये जाते हैं, इसका समाधान अगले सूत्र मे' करते हैं। 
अप्रातिघातात्न्निकषापपत्तिः ॥ ४६ ॥. ( उत्तरपन्त) 
काच, अभ्रक और स्फटिक आदि पदार्थ स्वच्छ होने से आंखों 
की किरणों को रोक नहीं सकते, इसलिये उनका आवरण होनेपर 
भी खंयोग मे' रुकावट नहीं होती । संयोग को उपस्थिति होमेपर 
ही रूप का अहर होता है और यह समभाना कि भौतिक पदाथामे 
दकावट होती है, इसका उत्तर अगले सूत्र में देते हैं। 
आदित्परश्मेःस्फटिकान्तरेऽपि दाह्यऽविघातात्‌ ॥ ४७॥ 
उत्तरपक्ष 
सूर्य की किरणं काचांदि का आवरण होने भी घ तरफ 
चली जाती है', जिसका प्रमाण आवरित पदार्थ का उष्ण होजाना 
। ॐ और देखिये एक वटलोई मे' पानी डालकर नीचे आग जला 
देते हैं तो आगकी गरमी देगची के परदे से गुजर कर पानी में 
चली जाती हे, इस से जाना जाता है कि तेज की किरंणें सदम होने 
से इन आवरणों से नहीं रुक सकती । जैसे सूर्य की किरणों हो 
कुम्भादि का आवरण पानी मे' उप्णता पहुचाने खे नहीं रोकस' 
कता, ऐसे ही आंख की किरणों को भी काचादि का आवरण दशय 


तृतीयोऽध्याय १-आ० ३३५ 


पदार्थ मे' जाने से नही रोक सकता। फिर आंक्तेप करते हें: 
. नेतरेतरधर्मप्रसङ्गात्‌॥ उद ॥ ( पूबेपक्ष ) 
कहीं पर आवरण होने से आँख की किरणों का रुक जाना 
जैलें कि दीवार आदि में और कहीं आवरण होने से न रुकना जैसे 
कि काचादि मे' ये दोनों बातें पररुपर विरुद्ध है। थातो दीवार से 
भी रुकावट होनी चाहिये या काच खे भी रुकावट होनी चाहिये । 
इसका उत्तर देते है :- j 
आद्‌्शोद्कयोः प्रसा द्स्वा भाव्याद्रपोपलब्धिवत्तदुपल- 
डिधिः ॥ ४६॥ (उत्तरपक्ष) 
जैसे दर्पण और जल स्वभावस्वेच्छ होते से नेजरश्मि को नहीं 
शेकते, ऐसे ही स्फटिकांदिं भी स्वच्छ स्वभाव होने से ' नेत्ररश्मि 
के वाधक नहीं होते । भित्ति आदि मलिनं स्वभाव होने से रुकावट 
का कारण होते हैं। ( मर्न ) भित्ति आदि के' मलिनस्वमाच और 
काचादि के स्वच्छ स्वभाव होने का क्या कारण है”? ( उत्तर ) 
सत्व, रज्ञ, तमं प्रकृति के यें तीन शुण हैं, अक्नि में खत्वसुण प्रधान 
है; जल मे सज़स्‌ और थिवी मेँ तमस्‌ ।:अरिन,के,परमाण अधिक 
. होने से काचादि स्वच्छ स्वभाव है; थिवी के परमाणु अधिक होने 
से भित््यादि मलिनः स्वभाव हैं । दर्पशादि'के 'संमान' श्रांख की ज्यो: 


ति.को क्‍यों माना जावे १८ fs fis; ट 
ष्टालुमितानां नियोगप्रतिषधालुपपन्तिः ५.५ (छच्चर ०) 
जो बाते प्रत्यच्त या अडुमान प्रमाण से सिद्ध है, उनमे भी मीन 
भेष निकालना या यो कहना कि ऐसा होना चाहिये, ऐसा न होनां 
चाहिये, ठीक नहीं है, जैसे काच का आवरण होने सें दूसरी तरफ 
के पदार्थ दीखते हैं, सित्ति'के आवरण भैं नहीं दीखते यह बात 
प्रत्यक्ष सिद्व है अब इस में यह आच्तेपःकरना कि काच. के आव- 
रण में क्‍यों दीखते.हैं, या भित्ति के आवरणं मै क्‍यों नहीं दीखते 
विल्कुल असङ्गत. है. । क्योंकि प्रत्येक पदा थै की वनावट र दशा 
भिन्न २ है, इस लिये सत्र में एकसा नियम नहीं हो सकता । इश 
विषय को यहीं समाप्त करके अब इस बात का विवेचन किया जाता 
है कि इन्द्रिय पक है वा अनेक ? प्रथम संशय का कारण कहते हैं।- 
स्थानान्यस्वे नानात्वाद्बयवि नानात्वाद्चयवि- 
नानास्थापत्वाच्च संशयः ॥९१॥ ( पूवपक्ष ) 
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'इन्द्रियां के स्थान, -प्रथक्‌ र होने -और अनेक ,स्थानो भें अनेक, 
"द्ृब्यों के देखने से-और एक ही अवयवी को सिन्त २._ स्थानों मे 
देखने से यह सन्देह उत्पन्न होता हैं कि इन्द्रिय प्क है वा अनेक ? 
इसका तात्पर्य यह हैं कि इस देंह में जो, इन्द्रिय हैं, उस के स्थान, 
अलग २ हैं; सन्देह यह होता है कि,इन स्थानों मे पकही इन्द्रिय 
अवयविरूप से व्यापक. है.चा भिन्न २ स्थानों में भिन्न २ इन्द्रिय 
काम करते हैं ? एकेन्द्रियवादी कहता हैः-- . गाः उरा 
स्वगद्यतिरेकात.॥.३२॥.( पूर्वपत्त ) उ 
त्वग्‌ अर्थात्‌ खाल|से रुद्धित) देह का' कोई भागः नहीं या शरीर 
फ़े किसी भाग या इन्द्रिय॒-में. त्वचा का अभाव: नहीं है. और न/कोई 
इन्द्रिय पसर है कि जिसका सहारा: त्वचा न-हो-। यदिः, 'खाल.का. 
चमड़ा मढ़ा वा,न हो तो सारे इन्द्रिय और शरीर विकल. होजाबं 
और कुछ भी. कोम. न: कर खक, इस लिये त्वचा; ही एक इच्दिय है | 
इसका उत्तर देते हें: द हज भाश 
।“नेन्द्रियान्तेराधालुपलच्घेः॥ ५३॥.(उच्तरपच्ष ) 
"` यदि एक त्वचा ही. को इन्द्रिय माना जावै, तो सब विषयों का 
उस सें/शान!होना चाहिये; परन्तु एसा नहीं होता, : क्योंकि अये 
को रूप का शान' और बहरे को शब्द का शान नहीं, होता। इस से 
जाना जाता है कि और भी इन्द्रिय हैं, जिन के.होने से उन बिषयो 
कर शान-दोता है, न.होने से नहीं, होता । त्वचा-से केवल. रूपर्श की 
उपलब्धि: होती दै, गन्ध,-रस, रूप और शब्द्‌ का शान उस से नहीं 
होता । इससे सिद्ध है कि इन्द्रिय अनेक हैं। इस पर चादी फिर 
आच्षेपःकरता है:-- a pg: 
त्वगवयवोविशेषेण धूमोपल्तग्चि्न्तडुपलड्धिः।५४॥ उ 
जैसे त्वगिन्द्रियं का एक विशेषभाग धूम की उपलब्धि करताहै; 
ऐसे ही त्वचा का कोई भाग रूपका उपलब्धि कराता है। कोई रस 
की; कोई शब्द की । उस विशेष भाग के विकृत या नष्ट हो जाने परं 
अंधेको रूप और बहरे को शब्द की उपलब्धि नहीं होती | इसलिये 
केवल त्वचा को इन्द्रिय मानने में कोई हानि नहीं । अब. इसको 


खंडन करते हें; 
आहतत्वादहेतुः ॥ ५५ ॥ ( उत्तरपत्ष ) 
वादीने प्रथम तो यह कह्दा -था कि शरीर का कोई भाग पृथक्‌ 
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नहीं अर्थात सथ शरीर में व्यापक होने से त्वचा ही एंक इन्द्रियहै | 
श्रव कहता है. कि उसके एक विशेष भाग से धूमादिवत्‌ रूपादि की/ 
उपलब्धि होंती हे । विशेष भागो सें विशेष विषयों की उपलब्धि 
होना और उनके नं होने से न होता यह बात विषंयग्राहक' इन्द्रियां 
का अनेक होना सिद्ध करती है, जिससे पहला पक्ष खणशिडत ' होः 
जाता है" इन्द्रियो के स्थान में व्यापक होने से'जो त्वचा ' को एक” 
इन्द्रिय माना है यह भी ठीक नहीं, क्योंकि यदि सब में फैली: हुई 
होने से हीं त्वचा-सब का कामकर सकती है तो फिए (पृथिव्यादि 
भूत भी जो सब जगह फैले हुवे हैं और सब इन्द्रियों का आधार 
भी है; इसकों ही एक इन्द्रिय क्यो न मान लिया जावे । ऐसा मानना 
प्रमाण और युक्ति के विरुद्ध है। इस; पर पक हेतु और देते हैं।:-- 


“न युगपद्थालुपलव्घेः ॥ ४६ ॥ ( उत्तरपत्त ) ` 


5 यदि त्वचा ही एक इन्द्रिय होती तो एकसाथ बहुत से विषयो 
का ज्ञान होता, क्योकि वह सब शरीर में व्यापक होने सब विषयों 
का ज्ञान कराने में:समेर्थ| होती । परन्तु ऐसा नहीं। है; इस लिये 
अनेक हैं.।. जो लोग त्वचा:ही को एक इन्द्रिय मानते हैं; उनके. मता- 
बुन्तार अन्धा, बहरा कोई हो ही नहीं सकता । क्योंकि -अन्धे। औरू- 
बहरे को भी त्वचा ,खे रूप और शब्द का शान हो” ही जाता - और: 
जिस को रूप और शॉब्द का शान हो; उंसे अन्धाओऔर बहरा , कहना: 
नही,बन सकता । जब हमे अत्यक्ष देखते हैं कि अस्था और . बहदरो 
को रूप और शब्द का शान नहीं होता तब केचल' पकही इन्द्रि 
माना अयुक्त है.। इसपर और भी युक्ति देतेहैँ :-- : 
विप्रतिषेधाच्च न त्वगेका ॥ ३9॥ ('ङन्तरपच्ष)” › 
बि्तियेघ हाने से भी त्वचा ही एक इन्द्रिय नहीं हे। (प्रश्न ) 
बिप्रतिषेध किसे कहते हैं? ( उत्तर) जहां दो बराबर शक्तियां 
परस्पर विरोध करती हैं.। ( प्रश्न) यहांपर परस्पर विरोध क्याहे' ट 
(उत्तर) यहां विरोध यह है कि आंख से दूरस्थ पदार्थों की उप= 
लब्धि होती है, परन्तु त्वचा से दूर के पदार्थों का स्पर्श नहीं होताः 
थदि त्वचां एक हीं इन्द्रिय होती तो उस से दूर की वस्तु का रुपशे” 
और रूप दोनों का अहण होता या संयुक्त बस्तु के स्पशे ' के समान 
उसको रूप का ज्ञान भी होता, परन्तु रूप का ज्ञान सदा दूर से 
होता है और स्पर्श का ज्ञान संथोग से । इन में परस्पर विरोध 
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होने से सिद्ध है कि इन- दोनों के आहक इन्द्रिय अलग/ २. हैं। 
( प्रश्त) यदि ऐसा माना जावै कि त्वचा में दो शण हैं (१) संयुक्त 
वस्तु के स्पर्शे को (३), दूरस्थ वस्तु के रूप को ग्रहण करनां, तो 
क्या हानि है ? (उत्तर ) यह ठीक.नहीं, . क्योंकि-इन्द्रिय और अर्थ 
के संयोग बिना किसी वस्तु का ज्ञान नहीं -होता तो क्या दूरस्थ 
पदार्थ केः रूप को अहण करते समय त्वचा शरीर को छोड़कर उस 
के पास चली जाती है, कदापि नहीं । नेत्ररश्मि के छारा ही दूरस्थ 
वस्तु के रूप का ग्रहण होता है | अतएव इंद्रिय अनेक हैं । (प्रशन) 
प्रायः हम देखते हैं. हचा बन्द होज़ाती है उस'*समय्रःहवा के होने 
में क्या प्रमाण है । ( उत्तर ) हवा सदा रहती. है गर्मी से उस में 
क्रिया होती है: तो चलती मालूम: दोती हैँ चाह! हवचांके साथ नाक 
में प्रवेश,से गन्ध और कान में प्रवेश से शब्द ज्ञात होता है. साकार 
चस्तु के रूप को हवा नेत्र इन्द्रिय तक नहीं पंहुचा सकती इस नेत्र 
से पदार्थ के संयोगः की आवश्यकता है। अब इसपर एक हेतु और 


देते हैं । | 
इन्द्रियार्थपञ्चत्वात्‌॥ ५८ ॥ (छत्तरपक्त') 

/ इन्द्रियो के विषय पांच हैं, जिन के नाम ये हैं, शब्द स्पश, रूप, 
रंस और गन्‍नध। त्वचा से केवल स्पर्श का ज्ञान: होता है; शब्दांदि 
अन्य चार का नहीं, जिन कान, आंख, जिहवा,'और' नासिका से' 
शब्दादि अन्यः चार विषयों का ज्ञान होता है, उन का त्वचा से 
भिन्न होना अन्नुमानसिद्ध है | उक्त पांचो 'विषरयोका ' भिन्न २ पांचों: 
इन्द्रियां से ज्ञान होने और एक के विषय का दूसरे इन्द्रिय से ज्ञान 
न होने से यह सिद्ध है कि प्रांच ही ज्ञानेन्द्रिय. है, न कि एक । वादी 
फिर आच्षेप करता हैः-- 

न, तद्थबहुत्वात्‌ ॥ ५६ ॥ ( पूर्वपक्ष ) 

इन्द्रियो के पांच ही विषय नहीं, किन्तु अनेका, जैसे शीत,उष्ण, 
कोमल और कठोर आदि भेदो से स्पर्श कई.प्रकार का है और लाल 
पीला; काला और हरा इत्यादि भेदो से रूप भी कई प्रकार का है, 
भ्वन्यात्मक और बरणात्मिक भेदौ से शब्द भी कई प्रकार का है । क- 
डुआ; मीठा, खटूटा ओर तीखा आदि भेदा से रस के भी कई भेद 
हैं और झुगस्ध्र और दुर्गन्ध आदि मेदो से गन्ध सी कई प्रकार का 
है। जब अर्थ अनेक हैं तो उनके ्राहक इन्द्रिय भी अनेक होने चाः 
हियें, न कि पांच । अच इसका उत्तर देते हैं :-- 
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४ गन्धत्वाद्यव्यतिरेकाद्गन्धादीनामप्रतिविवः ९०उत्तरपत्ष 


he की... की 


गन्धादि के भेदों को अलग २ गिनकर विषयों का बहुत्व मा- 
नना ओर उससे इन्द्रियवहुत्व की कल्पना करना ठीक नहीं | गन्ध 
को जो गन्धत्व धर्म है, वह सब गन्धौ मे खामान्यरूप से विद्यम(न 
है, इसी प्रकार रूपादि के विशेषधर्म अपने २ खामान्यधस्मे में आ 
जाते हैं । इसलिये वे सब भेद एक ही इन्द्रिय से ग्रहण किये जातेहें। 
जैसे लाल, पीला, काला आदि रूप के भेद एक ही आंख से ्रहण 
किये जाते हैं । इन के लिये भिन्न २ इन्द्रियो की आवश्यकता नहींहे 
ऐसे ही शीतोष्णादि स्पर्श त्वगिन्द्रिय से अहण होते हैं अर्थात्‌ जिस 
छच्चा से शीतस्पर्श अहण किया जाता है, उखी से उष्णस्पशे भी । 
श्रतएब इन्द्रिय पाँच ही हैं। अब वादी फिर आत्ञेप करता है ।_ 
बिषयत्वाऽव्यतिरेकादेकस्वम्‌ ॥६१॥ ( पूर्वेपक्ष ) 
यदि भिन्न २ प्रकार के बिषयो को एक जाति मान कर पांच 
विषय मानते हो तो पांच विषयों की कल्पना क्यों की जाती है, 
एक ही विषय क्यों न॑ मान लियां जाय, क्योंकि विषय का. जो विष- - 
यत्व धर्म है, चह सब विषयमे समान हैं । यदि गन्धत्व के सामान्य 
से सुगन्ध और दुर्गन्ध एक हैं तो विषयत्व के सामान्य से गन्ध, 
रस, शब्दादि भी एक ही हैं । जब विषय एक है, तो फिर उस का 
ग्राहक इन्द्रिय भी एकही एोना चाहिये। इख का उत्तर देते हैं। ' 
न; बुद्धिलच्षणाधिछानगत्याक्कतिजातिपञ्चत्वेभ्घः ६२॥ 
NER (उत्तरपच्त ) 
बुद्धि ज्ञाने को कहते हैं, बह चाक्षुषादि भेदोसे पांच प्रकारका 
है, (१) जव ज्ञांन पांच प्रकार का है, तव उस के करण भी' पांच ही 
होने चाहिये (२) इन्द्रियो के अधिष्ठान ( स्थान) भी पांच ही हैं। 
(३) गतिभेद भी जिन से विषयों का ज्ञान होतां है, पांचही हैं, (४) 
आकूति भी पांचों इन्द्रियो की भिन्न २ है। (५) जाति ( कारण ) 
भी पांच ही हैं, अर्थात्‌ ओज का आकाश,, त्वचा का वायु, चछ का 
अग्नि, जिह्वा का जल ओर घाण का पृथिवी । जब कारण पांच हैं, 
तब उनका कार्य एक कैसे हो सकता है, अतपच पांच इन्द्रिय हैं, 
नकि एक । इन्द्रिया का कारण पश्चभूत हैं, अब यह दिखलाया 
जाता है। कं 
भूतगुणविशेषोपलब्घेस्तादात्म्यम्‌ ॥६३॥ ( उत्तरपक्ष ) 
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पञ्चभूतो खे-गन्धादि गुणों की उपलब्धि प्रत्यक्ष देखने.मे ्रा- ` 
ती है, जैसे वायु से स्पर्श, आकाश से शब्द, अग्नि से रूप, जल से 
रख और एथिवी से गन्ध की उपलब्धि होती है और यही, भूतो के 
पांच शुण इन्द्रियो के पांच विषय हैं, इस से सिद्ध है कि इंद्विया 
की प्रकृति पांच शूत हैं । जिस इंद्रिय खे जिस भूत के गुण का 
विशेष रीति पर ज्ञान हेतता है, वह इंद्रिय उसी भूतका . कार्य है, यह 
अज्ुमानसिद्ध है । इसलिये पञ्चभूत ही पांचों इंद्रियाँ के कारण हैं। 
अब इनके गुण दिखलाते हैं । ह 
गान्धर खरूपस्परीशद्दानां स्परशपर्यन्ताः एथिड्या, अप्ते 
जोबाथूनां पृऽ पूवेमपोच्याकाशस्यो सरः ॥६४।उच्तरपच्ष 

गन्ध, रख, रूप और स्पर्श ये चार गुण पशिची के हैं। रस रूप 
आर्‌ रुपर्श ये तीन! जल के गुण हैं | रूप और स्पर्श ये दो अग्नि के 
रुण हैं. । स्पर्श वाशु का गुण है, और शब्द केवल आकाश का गुण 
हैं । अब इस पर शाङ्का करते हैं ।' cu 

न. सवग॒णालुपलव्घेः ॥ ६५ ॥ ( पूर्वपक्त ) 

उक्त सूजों में जो शुणो का कारण भूतो को चतल्ांया है, वह 
डीक नहीं, क्योंकि जिस भूत की जिस इन्द्रिय से जिन २ गुणां का 
सम्बन्ध बतलाया है, जन खे उन' सब का कान नहीं होता; जैसे 
प्ृथ्चिवी का इन्द्रिय घाण है, उस से रख, रूप और ` सपश का शात 
नहीं होता, केवल गन्ध का शान होता है। इल से रूप; रख और 
स्पर्श का पुथिवी में होना सिद्ध नहीं होता । ऐसे ही जल के इन्द्रिय 
रखना से रूप और स्पर्श का ज्ञान नहीं होता, - केवल रस का बात 
होता है | ऐसे हीं तेज की इन्द्रिय आंख सखे स्पर्श का ज्ञान नहीं 
होता, केवल रूपका ज्ञान होता है। इस से सिद्ध होता है कि भूता 
में केबल एक ही एक गुण है न कि अधिक । इसी की पुष्टि करते 

एकैकस्यैवो चरणुणसङ्गाच्रादु्तरोत्तराणारं तदूलु- 

पल्लड्धिः ॥ ६६ ॥ ( पू्वेपक्ष ) | 

जैसे पृथिवी, जल, तेज, वायु और आकाश कस सें ये पांच भूते 
बसलाये गये हैं, ऐसे ही गन्ध, रस, रूप, स्पर्श और शब्द क्रम से 
इन के पांच ही गुण हैं अर्थात्‌ प्थिवी का शुण - गन्ध हे, जल का 
रख, तेज का रूप, चायु का स्पर्श और आकाश का शब्द गुण 
और जो जिस भूत का शुण है, उसी का ज्ञान' उस के कार्यभूत 
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इन्द्रिय से होता दै, जैसे घाण खे गनध का, रखना से रख का; आंख 
से।रूप का; त्वचा खे स्पर्श का और कान से शब्द का ज्ञान दोताहै। 
यदिः णक भूत में एक ही गुण है, तो फिर ६४ वे सूत्र में 'एथिवी कके 
चार, जल'के तीन और अग्नि के दो झुण क्यो माने गये हें? इस 


'का उत्तर देते हैं:- 


असर्गाच्चानेकशुणअहणस्‌ ॥ ६७॥ ( उत्तरपच्च 3 
यद्यपि पृथिवी से अपना एकही गुण , गन्थ्य है, तथापि उख में 
जल, अग्नि और वायु के परमाण मिले हुए हैं, इस लिये इन का 
संसर्ग होने से इनके झुण भी उस में साने गये हैं। वस्तुतः कार्य - 


'हुप पृथिवी में ही ये चार गुण पादे «जाते हैं, कारणरूप में नहीं! 


इसी प्रकार कार्यरूप जल में ही तीन गुण माने गये हैं कारणरूप में 
नहीं | कारणरूप द्वव्यों में संसर्ग न होने से केवल अपना ही गुण 
रहता है। इन का {संसर्ग अनियम है, या नियमफूर्वक ? इस का 
उत्तर देते हैं: 
बिष्ठ झापरं परेण ॥ ६८ ॥ ( उत्तरप्च्ञ ) 

पृथिवी आदि पञ्चभूतों मैं पहला २ पिछले २ से मिला हुआ 
है श्र्थात्‌ पदला एथिवी पिछले जल तेज और वाशु से मिली हुई 
है। इसी प्रकार पहला जल, तेज और वायु खे और पहला तेज, 
बायु से मिला छुआ है [इस संयोग के कारण ही कार्यद्शामें अपने 
गुण के सिवाय अन्य शुण भी इन में उपलब्ध होते हैं। अब इस पर 
शङ्का ' करते है: 


' न पार्थियाप्ययोः प्रत्यक्षत्वात्‌ ॥ ६६ ॥ ( पूवेपक्त ) 


पृथिव्यादि यूता में एक २ शुण नहीं है, क्योंकि यदि क ही 
एक गुण होता तो इन में उसी का प्त्यच्त होता न कि अव्य शुण 
का | यथा प्रथिवी में गन्ध का और जल में रख का अत्यक्ष होता; 
असनि के गुण रूप या वायु के गुण स्पर्श का इन में प्रत्यक्ष न होना 
चाहिये था| क्योंकि जब कारणरूप पृथिवी और जल सें रूप नहीं 
है, तो का रूप में कहां खे आगया । कारण के विरुद्धः काये में 
कोई धर्म नहीं आ सकता । अतएब पार्थिव पदार्थों से गस्थ के 
अतिरिक्त रस रूप और स्पर्शे का पत्यक्ष होने से, आप्य पदार्थों से 
रस के अतिरिक्त रूप और स्पर्शे का अत्यच्त होने से और सैज्जल 
पदार्थों मे ऊप के अतिरिक्त स्पर्श का प्रत्यक्ष होने से एक . भूतो में 
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अनेक गुणों का होना सिद्ध है । और यह जो हेठ॒ दिया गया है कि 
अन्य भूनों के संसग से उन के शुणो का प्रत्यक्ष होता है, ठीक नहीं, 
क्योकि यदि वायु के संसर्ग से आग्नेय पदार्थों में स्पर्श की उपल- 
'ब्धि होती है तो अग्नि के खंसर्ग से चायव्य पदार्थों से रूप की उप- 
लब्धि क्‍यों नहीं होती । क्‍योंकि संसर्ग दोनों का समान है । इसके 
अतिरिक्त रस पार्थिव और आप्य दोनों प्रकार के पदार्थों में पाया 
जाता है, परन्तु पार्थिव द्वव्यों में ६ प्रकार का रस होता है, आप्य 
केवल एक हीं प्रकार का मधुर रस होता है। इसी प्रकार पाः 
थिव द्रव्या में हरा, लाल, पीला, काला आदि अनेक प्रकार कारुप | 
होता है, जल में केवल एक ही प्रकार का रूप देखा जाता है।इस | 
लिये यह कथन कि भृतां के परस्पर संसर्ग से एक दूसरे के गुण 
उन में पाये जाते हैं, टीक नहीं । अव इस का उत्तर देते हैं:- 
पूबेषूवेशणोत्कचोत्तत्तत्प्रधानम्‌ ॥ ७० ॥ ( डन्तरपक्ष ) 
पृथिवी के चार गुण बतलाये गये हैं, गन्ध, र, रूप और स्पर्श 
इन में पहला गन्ध उत्कृष्ट होने से प्रधान है, इतर रख, रूप और 
स्पर्श गोण होने से अप्रधान और ऐसे ही रख, रूप और रुप ये 
तीन गुण जल के हैं, जिन में पहला रख प्रधान और दूसरे दो श्रप्रः 
थान हैं। एवं तेज के रूप और स्पर्श इन के शुणोँ मे पहला रूप 
प्रधान है. दूखरा स्पर्श अप्रधान । बस इन में जो जिस का प्रधान 
गुण है, बही उस के इन्द्रिय से ग्रहण किया जाता है, अन्य नहीं। 
यही कारण है कि एक इन्द्रिय से अनेक गुणों का अददरण नहीं । पुनः 
इसी की पुष्टि करते हैं:-- 
तदूउपवस्थानन्तु भ्ूयस्त्वात्‌ ॥ ७१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
जिस भूत का जिस इन्द्रिय के साथ अधिक सम्वन्ध है, उसी 
भूत के गुणों का उस इन्द्रिय से ज्ञान होता है और बह इन्द्रिय 
उसी भूत का कार्य समभा जाता है। जैसे तेज से चच की शक्ति 
बढ़ती है, इस लिये दह तेज का ही कार्य समभा जाता है। वसः 
अधिक सम्वन्ध होने के कारण ही इन्द्रिय. आपने कारण चिषय को 
अहण करते हैं, दुसरों के विषयो को नहीं । अपने२ युणों को इन्द्रिय 
उनकी सहायता से ही ग्रहण कर सहते हैं:- 
सणुणानामिन्द्रिय भावात्‌ ॥ ७२॥ (उत्तरपक्ष ) 
घाणादि इन्द्रिय जवं कि एथिव्यादि भूतो का कार्य हैं, तो उन 
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में भी गन्धादि गुण विद्यमान है, फिर विना,किसी बाह्यः वस्तु की 
विद्यमानता के उन में गन्धादि की उपलब्धि क्यों नहीं हाती ? इस 
का उत्तर यह है कि अपने गुणौ कें सहित ही घाणादि में इन्द्रियत्त 
हैं, यदि गुणों को अलग कर दिया जाय तो फिर उनमे इन्द्रियत्व 
धर्म ही न रहे । क्योकि घाण अपने गुण गन्ध की सहायता से ही 
बाहर के गन्ध को ग्रहण करता है। यदि उसे अपने सहचारी गन्ध 
फी सहायता नः हेर तो वह कभी उस का अहणु न कर कें । क्या 
कारण है कि इन्द्रिय अपने आन्तरिक झुणों को अहण नहीं करते; 
किन्तु बाह्य गुण को रहण करते हैं ? इसका उत्तरः- 
"तेनेव तस्याऽग्रहणाच्च ॥ ७३॥ (छत्तरपक्ष ) 

सहायक के न होने से इन्द्रिय अपने स्वरूप को अथवा आन्त- 
रिक गुणा को ग्रहण हहीं कर सकते । इसका कारण यह है कि 
कोई वस्तु चिना बाहर की सहायता के अपने को ग्रहण नहीं कर 
सकती । जैसे आंख अपने बाहर के पदार्थों को देख सकती है, भी- ' 
तर के नहीं । हाथ बाहर के पदार्थों को पकड़ सकता है, भीतर के 
नहीं । अतएव केवल उस ही से उसका ग्रहण नहीं हा सकता । इस 
पर वादी शङ्का करता है :-- 

न, शवद्शुणो पलव्धेः ॥ ७४ ॥ (थ्यूवेपक्ष 

यह बात ठीक नहीं कि इन्द्रिय अपने गुण को अ्रहण नहीं कर 
सकते, क्‍योंकि कान अपने गुण शब्द को ग्रहण करते हैं, अर्थात्‌ जब 
कान बन्द कर लिये जाते हैं तो वे भीतर के शब्द को खुनैते हैं। 
अव इसका उत्तर देते हैं :-- 
तदुपलव्धि रितरेतंर द्रव्यणुण यैधेम्यीत्‌।।७५॥ (न्तर पच्ष्‌) 

रूपादि झुणाँ के ग्रहण में सहायक पदार्थ चाहर रहते हैं और 
शब्द्‌ का सहायक अकाश भीतर बाहर सब जगह मौजूद है । इस 
लिये शब्द के समान रूपादि झुणां को विना बाह्य सहायता के. 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष नहीं कर सकते । $ 

इन्द्रियपरीक्षाप्रकरण सप्ताप्त हुवा । 
इति तृतीयाध्यायस्य ग्रथमाहूनिकम्‌ । 
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ड [oT a ~ 
अथ त॒ीयाध्यायस्य दितायमान्हिकम्‌ । 
पिछले आन्हिक में आत्मा, शरीर और इन्द्रियो की परीक्षा कर 
के अव बुद्धि की परीक्षा आस्म्भ करतेहें। पहले इख बातका विचार 
करते हैं कि बुद्धि नित्य है वा अनित्य ? si 
कमीकाशस्राघम्यीत्‌ संशयः ॥ १॥ ( पबेएच्षः) 
कर्म और आकाश के समान बुद्धि में भी स्पर्शत्व धम नहीं है, 
परन्तु इन दोनो में कर्म अनित्य और आकाश नित्य है, अब यह 
सन्देह होता है कि बुद्धि कर्म के समान अनित्य है. अथवा आकाश 
के समान नित्य ? दूसरा सन्देह का कारण यह भी है कि कहीं पर 
तो शास्त्र में आत्मणुण होने से बुद्धि को नित्य वतलाया गया है 
और कहीं इन्द्रिय और अर्थके खम्वन्धसे उत्पन्न होनेके कारण उसको 
अनित्य कहागया है, इनमें कौनसा पत्त टीक है । प्रथम बुद्धि का 
। नित्यत्व स्थापन करते हैं :-- 
विषयप्रत्यशिज्ञानात्‌ ॥ २ ॥ ( पूर्वपक्ष ) 
किसी देखी हुई बस्तु को देखने से जो यह स्मरण होता है कि 
यह वही.वस्लु है, जिस को मैंने पहले देखा था, इख को प्रत्यभिज्ञा 
कहते हैं इस प्रत्युभिशा से सिद्ध होता है कि छुद्धि नित्य है। 
(यदि बुद्धि नित्य न होती तो उसमें प्रत्यभिज्ञा कभी हे! ही नहीं 
सकती । क्‍योंकि ज्ञान उत्पन्न हा कर नष्ट हाजाते, फिर उन का 
स्मरण कैसेहाता, अतपव बुद्धि नित्य है। अब' इसकां खण्डन 
करते हैं. :-- 
साध्यसमत्वादहेतु ॥ ३॥ ( उत्तरपक्ष ) 
__ वादी ने जो प्रत्यमिजञा को बुद्धि का धर्म मानकर हेतु दिया है, 
वह साध्य होने से ही ठीक नहीं, क्योकि जैसे बुद्धि का नित्य होना 
साध्य है, बैसे ही प्रत्यभिज्ञा का बुडि धर्म होना भी साध्य है। एक 
साध्य सिद्धि में दूसरे खाध्य का हेतु देना साध्यसम-हेत्वाभासहे। 
वादी को चाहिये था कि पहले प्रत्यभिशा को बुद्धि का धर्म सिद्ध 
करलेता, तब उसको हेतु मे रखता । अस्तु, प्रत्यभिज्ञा घुद्धि का 
धर्म नहीं है, किन्तु चह' चेतन जीवात्मो का धर्मे है, जीवात्मा ही 
किसी ज्ञात विषय का बुद्धि के द्वारा स्मरण करता है। (प्रश्न) 
ज्ञान जीवात्मा का धर्म नहीं, किन्तु अन्तःकरण का धर्म है । (उत्तर) 
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ज्ञान/अन्तःकरण का धर्म नहीं, किन्तु जीवात्मा का धर्म है, “अन्तः 
करण तो केवल साधनमात्रं है। यदि ज्ञान अन्तःकरण का धर्म 
माना जावे तो चेतन का क्या धर्म हागां ? चेतना, ज्ञान रुमृति ये 
सव पर्यायवाचक शब्द हैं, इन का कारण केवल जीवात्मा है, हां 
मन, बुद्धि आदि उसके उपकरण हे। खकते हैं । ( पश्च ) यदि यह 
माना जावे कि छुदधि जानती है तो इस में क्या दोष है.? .(उत्तर) 
बुद्धि और ज्ञान दोनों पर्यायवाचक शब्द्‌ हैं और ये झुण हैं नः कि 
रव्य । मुण सदा द्रव्य में रहता है, गुण में गुण नहीं रहता । इन 
में द्रव्य केवल जीवात्मा है, इस लिये सब उसी के शुण हैं, जिस 
प्रकार आँख से जीवात्मा देखता है, कान खे सुनता है, इसी प्रकार 
मनसे मनन करता और बुद्धि से जानता है। यदि आंख और कान 
रव्य और ओता नहीं तो सन मन्ता और बुद्धि ज्ञाता कैसे हे। सक्ती 
है! इसलिये बुद्धि जनाती है और आत्मा जानता है, यही सिद्धान्त 
है। श्रतए्व बादी ने बुद्धि के नित्यं होने में जो हेतु दिया था, बह 
साध्यलम होनेले जब'्रहेलु उहरा तब बुद्धि का अनित्य होना सिद्ध 
है| अब जो लोग वुद्धि को स्थिर मानकर उस की बुत्तियो को चल 
मानते हैं और डृत्ति और जुतक्तिमान में भेद नहीं करते, उनका 
खण्डन करते है । 
„¬ 5 न; युगपदध्हशाल्‌ ॥ ४ ॥ ( उतक्तरपक्ष ) : 

यदि छत्ति ( छुछि की किरणे ) और जक्तिमान ( बुद्धि)) में अ~ 
भेद मानाजावे ठो छुद्धि के स्थिर दोने से बुक्षियां भी स्थिर माननी 
पड़ेगी और ब्त्तियों के स्थिर होने खे एक समय में अनेक विषयों 
का ज्ञान होना चाहिये, परन्तु यह असम्भव है, इसलिये जृत्ति और 
वृत्तिमान्‌ एक नहीं होसकते । फिर इसी आशाय की पुष्टि करते हैं:- 
अप्रत्यभिज्लानें च विनाशभसङ्गः॥ ३॥ { उत्तरपच ) 

प्रत्यभिशान के निवृत होने पर कृक्तिमान्‌ का भी नाश मानना 
पड़ेगा और ऐसा होने पर अंतः करण भी न रहेगा, क्योंकि चांदी 
वृत्ति और डृततिमान्‌ में भेद नहीं तब चुक्ति के नष्ट होनेपर डरत्तिमानं 
क्योंकर रहे सकेगा। अतपच ये दोनो एक नहीं हो सकते । अब 
एक समयमे अनेक शानो के न होने का कारण कहते' हैं:> 

क्रमब्वुत्तित्वादयुगपद््रहणम्‌ ॥६॥ ( उत्तरपक्ष ) 

मन परिच्छिन्न होने से एक देशी है, इसलिये एक ही बार 
उस का सब इन्द्रियों के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता, जिस के 
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कारण सव इन्द्रियों के विषयो का एक खांथ ज्ञान नहीं होता | जब 
इन्द्रिय के साथ मन मिलता है, तव'उसो के विषय का ज्ञान होता 
और जिसके साथ नहीं मिलता उसका ज्ञान नहीं होता । पुतः 

इसी की पुष्टि करते हैं । 
अप्रत्यभिज्ञानञ्च विषयान्तरव्या सङ्गात्‌ । ७॥ उत्तरपत्त 

जब मन किसी इन्द्रिय के विषय में लगा हुवा होता हैं तव उस 
को किसी दूसरे इन्द्रिय के विषय का ज्ञान नहीं होता । मनकी ल- 
गावट ही विषयों के ज्ञान का कारण है, इस से भी जृत्ति श्रौर 
चृक्तिमान्‌ का भेद सिद्ध है, अन्यथा एक मानने से लगावट नहीं 
हो सकती। अव मन के घिश्ुत्व का खण्डन करते हैं । 

न, गत्यभाव।त्‌ ॥ ८ ॥ ( उत्तरपच्न्‌ ) 

यदि मन को सारे देह में व्यापक माना जावे तो उस में गति 
का होना अर्थात्‌ एक इन्द्रिय को छोड़कर दूसरे में जाना नहीं हो 
सकेगा, क्योकि विभु पदार्थं सव में एक रस व्यापक होता है, 
परन्तु मन का इन्द्रियों से संयोग होता है, इस लिये विशु मानना 
ठीक नहीं । अब वादी बृत्ति का एकत्व स्थापन करता है। 
स्फाटिकान्यत्वाभिमानवत्तद्न्यत्वाभिमानः | 8। पू्वपच 

जैसे लाल; पीले, हरे आदि रंगवाले पदार्थो' के संयोग से स्फ- 
टिक चैसा ही दीख पड़ता है, वास्तव में स्फरिक न लाल है, न 
पीलए न हरा, किन्तु बह श्वेत है, ऐसे ही भिन्न २ विषयों के संसगे 

इत्ति भी अनेक प्रकारः की सी उपलक्षित होती हे, वास्तव में 
बृत्ति एक ही है | अवर इस का उत्तर देते हें । 
न हेत्वभावात्‌ ॥ १०॥ ( उन्तर पक्ष) 

स्फटिक का जो डान्त दिया गया है, चह अहैतुक होनेसे ठीक 
नहीं, क्योकि स्फटिक में लाल पीले ही आदि रंग की भ्रान्ति होती 
है, नकि शान, जब भून्ति का कारण मालूम होजाता है, तब कोई 
भी रुफटिककों लाल, पीला या हरा नहीं समभता। परन्तु इन्द्रियां 
खे जो विषयों का शान होता है; चह निश्चित और सर्वत्र एकसा 
उपलब्ध होता है, उस में कहीं भरन्ति या सन्देह नहीं होता क्योंकि 
आन्तियुक्त या संदेहात्मक होने से चह अमाण ही नहीं माना जाता। 
इसके अतिरिक्त साकार होने से स्फटिक में दूसरी वस्तु का प्रति- 
विस्व पड़सकता है, परन्तु बुद्धि निराकार है, उसमें किसी का 


a 


TS 
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अतिबिम्ब-नहीं-पड़सकता | , अतएव अहैलुक -होने से यह दष्टान्त 
वृत्ति और ब्रस्तिमान्‌ को एक सिद्ध नहीं कर सकता । 
„ अब ज्ञणिकवादी शङ्का. करता है: 
स्फ!टकऽप्यपपर'परात्पत्तः ज्ञणिकत्वाद्‌ व्यक्तानामह तु, ११ 
( पुर्वपच्तः) 
८ यह जो कहा था कि स्फटिक एक ही होता है, परन्तु भिन्न २ 
फलों का प्रतिबिम्ब पड़ने से उस में अ्नेकत्व की भ्रान्त 
होती , वास्तव मे वह अपने स्वरुप से अबस्थित हें, ज्षशिकवादी 
इस का खणंडन करता ए ऑर कहता है कि प्रत्यक व्यक्ति के क्ष- 
णिक होने से उत्पत्ति और विनाश होता रहता हैं। स्फटिक भी 
्तणिक हे, इसलिये उस में नर ब्यक्ति उत्पन्न होती रहती है और 
पुरानी नष्ट । (प्रश्‍न) तुम्हारे इस क्षणिकवाद में क्या प्रमाण हे ? 
(इत्तर) शरीर के अवयंचे सदा बदलते रहते हैं, कभी दुबले होते ˆ 
हैं॥| कभी,मोटे, जिस से प्रतिक्षण शरीर मे बुद्धि और हास 
होता।रंहता हे, जहाँ डदि हो रही हे, वहीं: उत्पत्ति है और: जहां 
होस है| वहीं विनाश है, भोजन को परिपांक होकर रस रक्त में 
परिणित होना कहीं शरीर की उन्नति और कहीं अवनति का कारण 
है|तोल में अन्तर होने के कारण भी बृद्धि आरः हास का पता 
लगता है, सूदम और क्रेमशः होने के कारण हम इस परिवत्तन को 
मालप नही कर सकते! परंतु: प्रतिक्तण यह परिवर्तन हो रहा हे 
देह ह ही समान प्रत्येक वस्तु. क्तणिक है अब इसका उत्तर देले हैं। 
निपमहेत्वभावाद्‌ यथादशनमभ्यलुज्ञा ॥१२॥ उच्तरपत्ष 
यद्यपि शञानमें भेद होना जूत्ति बृत्तिमान्‌का एक न होना उीकहै, 
तथापि रुहटिक को चणिक मानकर जो भेद का खंडन किया 
गया हे, घह ठीके नहीं, क्योंकि सच बस्तु में बडि ओर होस 
का नियम एकसा नहीं हैं| (प्रश्न) एकसा नियम न होने में क्‍या 
प्रमाण है ? (उत्तर) नियम होने में किसी प्रेमांण का न होना ही न 
होने को प्रमाण है । यदि नियम होता तो उसकी सिद्धि में कोई 
प्रमाणं/है अवश्य होता ॥ जब कोई नियामक हेतु नहीं है तौ 
जैसा देखा जावे, वेसा दी मानना चाहिये । जिसमें बृद्धिऔर हास 
केच्िन्ह देखे जावें, जैसे देहादि, उन मे इद्धि और हास सामना 
चाहिये और जिन पदार्थों में ये; चिन्ह अवरत न हो, जेसे . सोना, 
श्प 
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लोहा, पत्थर आदि उसमें भी क्षणिक प्रद्धि और हास का मानता 
ठीक नहीं, स्फटिक में भीं क्षणिक बुद्धि और हास नहीं देखे जाते, 
इसलिये देहवत्‌ उसको भी #क्षणिक मानना ठीक नहीं। इस पर 
एक हेलु और देते हैं । § 
मोत्पत्तिचिनाशकारयापलब्धेः ॥१३॥ ( उत्तरपक्ष ) 
जैसे देदादि के उत्पत्ति और विनाश के कारण उपलब्ध होते ' 
हैं, अर्थात्‌ बुद्धि उत्पत्ति का कारण और चय नाश का कारण स- 
मभ! जाता हे, ऐसे स्करिकांदि मे उत्पत्ति अर विनाश के कारण 
प्रत्यक्ष नहीं देखे जाते, अतः उनको भी देहादियत्‌ क्षणिक मानमा 
टीक नहीं । अब इस पर आच्षे प करते हैं । 
च्तीरतिनाशे कारणालुपलव्घवदहध्युत्पात्तिबंच्च 
तदपि: १४ ॥ ( पृत्रपक्ष ) ` 
जैसे: दूध नाश होकर जव _ दही बत्- जाता है तो:दूश्च के नाश 
का फारंण ओर दही की उत्पत्ति का कारण झात:नहीं होता। 
परंतु तो भी दही की उत्पत्ति और-दूध का 'नाश माना जाता है, 
ऐसे ही विना कारण के जाने भी स्फटिक में पहिली, व्यक्ति का 
ल पिछली व्यक्ति की उत्पत्ति माननी चाहिये । इसका उत्तर 
देते, हं 
“लिङ्गतो ्रहणान्ना्चुपलब्धिः ॥ १५ ॥ -( उत्तरपक्ष). 
दूध का नाश और दही की उत्पत्ति ये दोनों काय्यं प्रत्यकू उप 
लव्ध होते हैं, इस लिये इन के कारणा का अनुमान किया जा सक्ता 
है.। किन्तु स्फटिक में पहिली व्यक्ति के नाशा और दूसरी की उत्पत्ति 
का कोई चिन्ह नहीं पाया जाना, जिससे उनके कारण, का. अनुम्रात 
क्रिया जावे । चिना प्रत्यक्ष के जो अड॒मान किया जाता है दह, ठीक 
मही होता । इस लिये दूध और दी का दृष्टान्त ठीक नही भब 
पुनः शाडू. करते हें : -- 
न पयसः परिणामयुणान्तरमादुर भावात्‌ ॥१३॥ घूबपच्‌ 
परिणाम होने से दूध की दशा बदल जाती है, उस: का माश 
नही होता। - 
(क्च, परिणाम किसे कहते? (उत्तर)किसी वस्तुमें पंहले शण 
का नाश और नये गुणका घाढुमाव होना नाश कहाताहै। (प्रश्न ) 
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नाश किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) कार्य से कारणरूप हो जाना नाशा 
कहलाता है। ( प्रश्न) परिणाम और नाश में घया भेद है ?.( उत्तर) 
परिणाम में तो वस्तु के कुछ गुण विद्यमान -रहते हैं, कुछ निकल 
जाते हैं और कुछ नये आजाते हैं, परन्तु नाश में चस्तु के खब अक्ष 
दवि भिन्‍न होकर कारणरूप हो जातेहेँ। अब इसका उत्तर देतेहँ :--. 
ब्यूह।न्तरादू द्रव्योत्पक्तिदशन पूर्पद्रव्यनिवृत्तेरलुसानस्‌ 
॥(१७-॥ (छत्तरपक्ष ) 

॥ पहला शरीर जिन परमाणुओं से बना था, उनका निकल जाना 
औरः दूसरे परमाणुआँ का स्थान में आज्ञाना एक प्रकारका 
विनोश और उत्पत्ति ही है । जैसे जिन परमाणुओं से एक मट्लीका 
गोला'बना था, जब उस से न्यूनाधिक होकर घड़ा या थाली आधिः 


, बन जाती हे तो उस गोले का नाश और घड़े या थाली की उत्पि 


मानी जाती है, ऐसे ही दूध का नाश और दही कीं उत्पत्ति भो मए 
नना चाहिये । अतः परिणाम उत्पत्ति और विनाश का वाधक नहीं . 
होसकता/ पुनः इसी की पुष्टि करते हैं:-- 7 
क्वचि दविनाशकारणालुपलब्धेः' क्वेचिच्चों पल्च्छे5 
| रनेकान्तः॥ १८ ॥ (उत्तरपक्ष ) 

' कही तौ नाश के कारण का ज्ञान प्रत्यक्त होता है, जैखा घटादि 
मैं देखा जाता है कि डंडा या ईट लगी और घड़ा' फूट गया और 
कही नाश का कारण प्रत्यक्ष नहीं होता, ज दूध के नाश को कारश 

स्तिया से नहीं जाना, जांता। इस लिये स्फडिकादि में उर 
कि सिद्ध करने के लिये दूध और दही ra 
अनेकान्त ( व्यमिंचार ' होने से माननीय नहीं हो सकता । बुद्धि 
वृत्तेको अंनेकता और अनित्यत्व सिद्ध करके ' अब यह विचार 
किया जाता है कि यह शान किस का गुण हैं ? जो कि शान इन्द्रिय 
और अर्थ के सम्बन्ध से उत्पन्न होता है, इस लिये प्रथम इसी का 
निषेध करते हैं कि शान इन्द्रियों का गुण है ? #रती ॥ 
शमिन्द्रियाथयोस्तादिनाश5पि ज्ञानावस्थानात्‌॥१६॥(ड ०) 

ज्ञान न तौ इन्द्रिय का गुण है और न अर्थ का, क्योकि इन्द्रिय 
और अर्थ के नाश होने पर भी ज्ञान मौजूद रहता है अर्थात्‌ जब 
इन्द्रिय और अर्थ नहीं रहते तब भी मैंने थह देखा था, यो सुना था 
'्यावि/स्मरण होता है, इस से जाना जाता है कि शान इस्क्रिय या 
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अर्थका गुण: नहीं किन्तुजो इन्द्रियां के-द्वारा अथों को -ग्रहण्‌,करता। 
है, उस का गुण है । सन का. गुण होदा अगले सूज्ञ से निषिद्ध हैः" 
युगपञ्ज्ञयानुएलव्धेश्चं न समनसः ॥ २०॥ ( डन्तरपत्ष्‌) 
; अंक SEE 
एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्न नही होते, इस से सिद्ध है कि, 
ज्ञान मन का भी शुण नहीं है, क्योकि यंदि मन का गुण होत 
एक साथ अनक ज्ञॉनो की उत्पत्ति होने में कोई कारण वाधक 
हो सकता था । ( प्रश्न ) जब कि मन के साथ इन्द्रिय कां सम्बन्ध 
होने से उस के विषयका ज्ञान होता. है आरन होने सेः नहीं. होता 
इस से सिद्ध है कि. छान मनर ही का शुँशि है। ( उत्तर.) इन्द्रियशर 
मन के सम्बन्ध से जो ज्ञान होता है; बह दोनों में से एक के मील 


, होने पर नहीं हो सकता । इस्त लिये सन अरः ` इन्द्रिय दोनो-ज्ञातकरो 


* 


कारण. हैं. न कि कर्त्ता या/शाता ।जेले हाथ और कुल्हाड़ी से लकड़ीः 
करती; है, परन्तु हाथ और कुल्हाड़ी दोनों. कारने के+साधना है 
. अतपच शान, [ बुद्धि] सन का; झुण नहीं; «किन्तु मन के अधिष्ठाता, 
आत्मा का गुण हैः--( रश्च ) यदि, हमः ज्ञान को मन का शुर मारते 
तो क्या दोष होगा/?:( उत्तर) यदि ज्ञान अन का गुण माना; जावे 
तौ मन फिर अन्तःकरण न रहेगा, किन्त. .ज्ञाता हो जायगा । यदिं 
अन्तःकरण को ञाता. माना जावे तौ फिर चहिष्करण इन्द्रिया को 
भी जातां मानना, पड़े गा.। अनेक ज्ञाताओं के होने से फिर ज्ञान. 
अतिसंन्धान या प्रव्यभिन्ञान नहीं. हो सकेगा | अतएव ज्ञान मन का 
गुण नहीं । ( पश्च ) शान जिसका गुण है बह त्मा है _सुख दुल 
जानने का साधन मन है इनमें नाम का ही भेद है उत्तर ) जिनका 
मन स्थिर नहीं उनको एक साथ. अनेक -पदार्था. का शान नहीं होता 
पर योगी को समाधि खिद्धि.में ज्ञान होता है इससे इस प्रकार का 
ज्ञान विभ्रुआत्मा:को होता है अरु, को नहीं ।.(-घश्च ) यदि हम मत 
को अणु न मान, किन्तु विशु मानें तो कया दोष है ? (उत्तर ).जब 
मन विभु अर्थात्‌ सारे. दे में व्यापक है, तौ. मन. का सव. इन्द्रिया 
के साथ एक काल मै सम्बन्ध होने से सव विषयों का एक साथ 
ज्ञान होना चाहिये, परन्तु ऐसा नहीं होता, इस से मन का शरीर 
में अणु होना सिंद्ध है । इस पर वांदी आचेप करता है:-- । 


बडा i हॐ 
तदात्मुणत्बऽपि लुल्धस्‌॥ २१ ॥ ( पूचप् ) .„ 
जब शान खारे देह में रहने वाले आत्मा का शुण माना जावेगा 


iis. 
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_तौ'भो वही दोष आवेगा जो मन को विशु, मान कर ज्ञान को उसका 


A SR SO SS 


है 


है 


गुण/माननेः में आता है । क्योकि आत्मा के सारे देह में व्यापक होने 

से सबइन्द्ियाँ के साथ एक समय में उसका सम्वन्ध. होगा और 

एसा होने से. एक साथ सव विषयों का ज्ञानः होना चाहिये । इस 

का उत्तर देते हैं:- IFT iow ! 

इन्द्रियैसेन सः सचिकर्घा सावात्तदलुत्पत्ति॥ २ २॥ (उच्तर?) 
विश्च होने से यद्यपि आत्मा का खारे शरीर केःसाथः सम्बन्धरहै, 

तथापि. इस्द्रिय और मन का संयोग न होने से .एक काल मे..अने क 

विषयों का शान नहीं होता। सन का अणु होना सिद्ध हो चुका है, इस 

लये उसका एक समय में सब इचन्द्रियों के। साथ सम्बन्ध नहीं. हे। 
सकता, अतएव एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्न नहीं हेते । इस पर; 
वादी पुनः आक्षेप करता हैः : शनक 

# नात्पात्तिकारणानपद्शात्‌ ॥ २३॥ ( पूचपञ्ञ्‌ ) 

७ बुद्धि की उत्पत्ति का कोई कारण नहीं _ बतलाया, मन और इः 
द्वियो का संयोग केवल शान का उद्बोधक है त् कि उत्पादक, जेब 
बुद्धि का कोई उपादान नहीं और उसको नित्य एवं विशु आत्मा का 
गुगबंतलाया हैं, तो उसके नित्य होने में सन्देह क्या हैं? इसी आच्षेप 
की पुनः पुष्टि करते हैं:-- kK $ 
विन्ाशकारणालुपंलब्घेश्वो वस्थाने तन्नित्यस्वध्रसङ्गः|२४॥ 

- बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान के नाश होने का भी कोई कारण मालूम नहीं 
होता, इस से भी वुद्धि का नित्य हनो ही सिंद्ध होता है। यदि नित्य 
नहा तौ फिर नित्य आत्मा का गुण कैसे हाखके ? गुणका नाश दो 


` ,कारंसे होता है, एक तौ गुणी के नाश होने से, दूखरे गुणी में 


किसी विरोधी गुण के आजाने से । जव बुद्धि आत्मा का गुण है तौ 
ते तौ कमी आत्मा को नाश हो सकता है. और उस के एकरसं होने 
से इस में कोई विरोधी गुण भी नहीं 'आखकता। अतणएव प्रतिवादी 
कोया तौ बुद्धि को नित्य मानना पड़ोगा या उसके आत्मगुण होने 
से इन्कार करना पड़ेगा । अब इसका उत्तर देते हैँ: ' ह 

अनित्यत्वा दै बुदे वें घ न्तरा विनाशः शब्द्बत्‌॥२५॥(पू०) 
॥ बुद्धिअनित्य है, इसे को ` मत्येक विचारशील पुरुप जानता है, 
क्योंकि शब्द के तुल्य बुद्धि बुद्धिःकी उत्पत्ति और विनाश के कारण 
देसे जाते'हैं, जैसे पहले उच्चारंण किये हुये शब्द न्ट और पिछले 
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डड्चारित उत्पन्न होते हैं, ऐसे ही पहला शान नष्ट होकर पिछला 


उत्पन्न होता है। यदि बुद्धि नित्य हाती तो कोई ज्ञान कभी नष्ट न होता, 
किन्तु सव ज्ञान सब काल-मे एक से बने रहते । ऐसा हेने पेर स्मृति 
और प्रत्यभिज्ञा इन सब का लोप हे जःता ! अतपच घुद्धि' कां अन्नित्य' 
हाना सिद्ध है। दूखरां वादी कहता हैः 
ज्ञानसमत्रतात्मप्रदेश सान्चिकषोन्मनख; स्म्वत्युत्पत्तेने 
/युगपदुत्पक्तिः ॥ २८ ॥ । पूवेपक्ष ) | 
ज्ञान के संस्कारों से युक्त आत्मा के भागों के साथ क्रमशः मन 
का सम्बन्ध होने से स्मृति की उत्पत्ति होती है, यही कांरण है कि 
एक साथ बडुतसी स्मृतियां उत्पन्न नहीं होती । अव इसका उत्तर 
देते हैँ । | 
नान्तः शारीरद्वत्तित्तान्मनस्मः ॥ २७ ॥ ( उत्तरपक्ष) 
आत्मा के विशेष भागो से मनका सम्वन्ध होने से शान रौर 
स्मृति की उत्पत्ति मानना ठीक नहीं, क्योकि यदि आत्मा अं र मत 
के सम्बन्ध से स्मृति होती तौ मन के _ शरीरान्तवत्ती होने से और 
आत्मा के सम्पूर्ण शारीर मै ब्यापक होने से मनके साथ निरन्तर 
आत्मा का सम्वन्ध रहना चाहिये जिससे स्मृति में भी नैरन्तर्यं की 
प्रसक्ति होगी और यह प्रत्यक्ष के विरूद्ध है, इसलिये आत्मा और 
मन के संयोग से स्मृति का मानना ठीक नहीं। इस पर फिर ङ्ग 
करते हैं । t र 
साध्यत्वाद्हेलुः॥ २८॥ ( प्रवपक्ष ) 
कर्मफल , भोगने के लिये जो संस्कार हैं+यदि केबल संस्कार 
ही जीवन माने जावें और इन संस्कारों से युक्त आत्मा के भागों के 
साथ मन का सम्बन्ध होने से स्मृति उत्पन्न होती है तौ कोई हेत 
इस का कि. शारीर के भीतर ही. आत्मा अर मन का सम्बन्ध होता 
है, बाहर नहीं, मौजूद नहीं है, इस लिये शरीर के भीतर ही आत्मा 
मनका संयोग होना साध्य है, फिर वह हेतु बोकर. हो सकता है! 
इस का उत्तर देते हैं । ५2 न i 
` स्मरतः शारीरधारणोपपत्तरप्रातिषेधः ॥ २६॥ त्तरपत्त 
शरीर की विद्यमोनता में ही स्मृति होती है, यह माननां पड़ेगा 
क्रि शरीर के भीतर ही आत्मा और मन के सम्बन्ध से स्मृति होती 
है। यद मन शरीर के भीतर न॑ होता तौ शरीर की स्थिति कैसे 
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। होती? आत्मा और मनके संयोग से जो प्रयत्न उत्पन्न होता हे, वद 
दो प्रकार काच्है, एक धारक दूसरा घेरक। धारक शरीर को 
धारण करता है, प्रेरक इन्द्रियो को मोरणा करता है। यदि मनका 
बाहर के आत्मा से सम्बन्ध होकर स्मृति उत्पन्न होती तौ _घारक 
'शक्ति के न. होने से बो के कारण शरीर, गिरपड़ता, क्योंकि उस 
'धाएक्शक्ति का आधार मन तौ शरीर के बाहर है | इस लिये मन 
` का.आत्मां के साथ शरीर के भीतर ही सम्वन्ध होनेसे ज्ञान उत्पन्न 
| होता:है।इस-पर फिर आक्षेप कडते हैं । न 
~ «जन, तदाझुगतित्यान्मनसः ॥ ३० ॥ ( प्रवेपक्ष > 
मन श्रत्यन्तही शीघ्रगामी है, इसलिये वह बाहर जाकर आत्मा 
से संयुक्त दोता है, और फिर शीघ्र ही शरीर के भीतर आजाता है। 
और चेष्टा करता है, इस कारण शरीर वोझ से नहीं गिरता। इख 
प्रकार मन बाहर और भीतर आत्मा से सम्वन्ध रखता है, अब इस 
को उत्तर देते हैं । के 
SAE स्मरणकालानियमाल्‌॥ ३१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 


` मन को शीघ्रगामी मानकर. वाहर आत्मा के सांथ भी उसका 
'सम्बन्ध मानना ठीक नहीं । क्योंकि स्मरण करने का समय नित्य 
नही | अर्थात्‌ कोई बात शीघ्र स्मरण हो आती है कोई देरसे। जब 
कोई बात देरसे स्मरण होती है तो स्मृति की इच्छा से मन सोचने 
ज्गता है और यह सोचना स्मृति का कारण होता है अर्थात्‌ बहुत 
देर तक सोचने से स्मरण आता है। जब देर तक मन शरीर से 
-बाहर आत्मा से. संयुक्त हुवा स्रोचता रहता है, तव॑ शरीर गिर- 
पड़ना चाहिये और बिना शरीर के सम्बन्ध के केवल आत्मा और 
मनका सम्बन्ध स्मृति का. कारण नहीं होखकता, क्योंकि शरीर 
आत्मा के खुख दुःख भोगने का स्थान है, उससे बाहर निकला 
हुवा मन आत्मा के सुख दुःख का कारण नहीं हो सकता । (प्रश्न) 
यदि हम यह माने कि केवल आत्मा और मन के सम्बन्ध होने से 
ही खुख ढुःख का भोग होता है तो क्या हानि है ? (उत्तर) इख 
दशा में शरीर की कोई आवश्यकता ही न रहेगी, इसलिये जैसे 
सुखादि आत्मा के भीतर होने की दशा में ही अनुभव किये ज़ाते हैं, 
ऐसे ही स्मृति भी आत्मा और मन के शरीर के अन्दर होने से ही | 
। होती हे। इस पर और हेतु देते हैं । 


PNY, 
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वब्ञात्मप्रेरणयदच्छाज्ञता मिश्च न संयोगविशेषः ३२॥ 
? i (डक्तरपक्त) ` 
"शरीर के वाहंर आत्मा और मन का संयोग तीन ही प्रकार से 
मानोगे (१) या तो आत्मा अपनी इच्छा खे' शरीर के चाहर मनसे 
संयोग करे (२) या अचानक हो ज्ञावे (३) या मन के ज्ञाता होने से 
'हों । पर-तु ये तीनों प्रकार के सम्वन्ध असम्भच हैं (१) जब किसी | 
वस्तु को जानकर आत्मा मन को प्रेरणा करेगा; तो इस दशा में' 
प्रेरणा से पहिले ही वह वस्तु मृति होगई; फिर उसका स्मरण 
केसा १:(२) अचानक स्मरण करना भी नहीं कह सकते,क्योंकि जब 
आत्मा. किसी बस्लु को स्मरण करने की इच्छा करता है, तभी उस 
का स्मरण होता है, (३) मन को चेतन ( ज्ञाता ) मानकर स्मरण 


की कल्पना करन भी ठीक नहीं, क्योकि मन अचेतन और शान 
रहित है । इसका समधान करते हैं। हैः 
च्यासतक्तसनसः पादवयथणने सयोग विशेषण सप्लानम्‌ | 
( । ( उत्तरपक्ष ) | 
जव किसी विचार में मन लगाहुआ हा, और दूसरी किसी 
पात का ध्यान न हो उस समय भी पर में कांटा चुभाने से तत्काल 
उसे दुःख का अद्॒भर्व होतो हैं । यह आत्मा और मन 'कां विशेष 
भकार का सम्बन्ध है। ऐसा ही तीत्र स्मरणीय वस्तु के योग में 
"होता है.। (भएन) पेर में कांटा लगने से आत्मा की इच्छा कहना 
ठीके. नहीं भोग से ऐस इश्रा। (उत्तर) यदि भोगसे चोट लगना 
कहते हो तो स्मृति को भी भोग जन्य मानलों वह भी प्रहृष्ट योगसे 


_ 


इई अतः आत्मा की मे रणा से निषेध करना ठीक नहीं । झब एक 


साथ अनेक स्मृति न होने का कारण कहते हं 

7 प्रणिधान लिङ्गादि ज्ञानानासयुगपद्मावादु युगपद्‌स्मर 
„= रणस्‌ ॥ ३४.॥ ( डत्तरपच्ष्‌ ) है 

४ जैसे आत्मा और मन का संयोग तथा संस्कार स्मृति के कारण 
होते हैं ऐसे ही चित्त की. एकाग्रता और: स्मत्त व्य विषय के. लिंग 
आदि भी स्मृति का कारण हैं, जब वे एक साथ नहीं हाते तो फिर 
.डन्त से होने वाली स्मृतियां एक साथ केसे हा. सकती हैं| अब, इस 
का विशेष दशाओं में अपवाद कहते है । a 
प्राति भवत्त परणिधानाद्यनपेकष स्मास घौगपत्प्रसङ्गः ३५ 
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| (प्रपृत):स्प्नतेब्य> लिङ्ग : न होने. से।आकरिमिंक ज्ञान/कब होता है । 
(इत्तर) जव/अटपज्ञान से. स्मृति के ,कारण "का ठीक २ शान नहीं 
_ होताऔर,स्मृति ` हाती. हैः स्मृति में ज्ञान न होने की वजह से 
प्रत्यभिज्ञा के समान अभिमान हे।ता है । आशय यह है कि बहुत 
वस्तौ, के, याद करने में जब सोचने बैठते हैं तो कोई - बस्ठु, याद 
आते का क्रारण. होती है दोवारा सोचने से याद आजाती है. ज्ञाता 
शीघ्र स्मरण आजाने से कारण को नहीं जानता इसलिये प्रत्यमिज्ञा 
 केसेमान अभिमान होता है। ( प्रश्न ) धत्यभिज्ञा से उत्पन्न शान 
` ्रोकसिमिक /वहुत सी - वस्तुओं को होता है उख को निषेध केसे 
 करोगे।(उत्तर) एक समय में दो कर्मों का भोग नहीं होसकता 
इसी प्रकारं ज्ञान भी एक काल में दो नहीं होखकते । (धशन) एक 
समय में दो का ज्ञान नहीं दता इस में कौन 'युक्ति हैं। ( उत्तर ) 
भनद्वारा ज्ञान होता है वह साधन मन है वह एक काल में दो शान 
नही उत्पन्न. करसकता, मन के शीघ्र गामी होने से कम "नहीं शात 
इन;) उपभोग, के अचुखार नियम करना: ठीक नहीं,। 
साधन, क्रमानुसार. दी शान उत्पन्ने करते-हैं, अतः दो 


पान एक साथ. नहीं होसकते। ! , 
कोई २ शाने ऐसे हैं, कि जिनमें चित्त की एकाग्रता. या स्मत्तव्य 
हिङ्गौ की अपेक्ता नहीं होती, किन्तु वे आकस्मिक होते हैं; जैसे घा- 
तिम ज्ञान जो प्रतिभा ( बुद्धि की स्फूर्ति ) से उत्पन्न, होता हे, बह 
श्रकस्मात्‌ ही उत्पन्न हो जाता है, इस पकार के आकस्मिक ज्ञानो 
_ को एक साथ उत्पत्ति हो लकती है, परन्तु इस शापवाद से सामा- 
स नियम में कोई बाधा नहों आती । जब जो लोग शान को आत्मा 
का श्रौर इच्छा, ढेप, खुल और ढुःखको अन्तःकरण का गुण मानते 
हैं उनका खण्डन करते हैं। 
जसपच्राद्वगघनि मित्तत्वादारम्भ निश्टत्योः ॥३६॥ उत्तर प्ले 
शाता जिस वस्तु को अपने सुख का कारण समझता हैँ, उस 
केप्रापत करने की इच्छा करता है और जिसको दुःख का कारणं 
जानता है, उससे बचना चाहता है । शुख साधनो के प्राप्त करने 
र. दुःखसाधनों के छोड़ने का प्रयत्न करता है। इसलिये शान, 
इच्छा, वेष, सुख, ढुःख और प्रयत्न ये सब आपस में एक दूसरे से 
सम्बन्ध रखते हैं अर्थात्‌ जिसको झुख फे साधन का ज्ञान होगा, 
उसी को इच्छ। होगी और बही उस के लिये यत्न करेगा । 
ने १६ 


._ आओ 
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दुःखस्ताघन-का ज्ञान होने पर द्वेष होगा, अतः इन खबः का आधार) 
केवल आत्मा ही है खुख, दुःख, इच्छा; देप यह चार'मिथ्या तमे) 
उहेपन्न होते है "शेव शान अग्रत्न-नित्य हैं।॥7 इन पर' वादी'शंका। 


करता ह F TEER 
तल्लिंगस्वादिच्छादे बयोः पार्थिवाच्यष्वप्तियेघः | 
_पार्थिब, आप्य और आग्नेय आदि जितने शरीर हैं उनः में प्रवृत्ति 
शौर निडच्ति का होना. पाया जाता है, प्रवृति और निति इच्छा 
और देष से होती है। चिना. इच्छा के प्रद्न॒त्ति, और बिना द्वेष के 
निंदृत्ति को होना -अ्रसस्भच है, क्योंकि विना कारण के कार्य नही. | 
होता । श्रवए्व इच्छा डेप. पार्थिवादि शरीरो के धर्म हैं । अब इस 
क खशडन करते हैं. । $ 3 f5 K DM 
पर्रवादिष्वारम्भनिश्स्तिद्शीनाल्‌ ॥ ३८:॥ .(-डन्तरपक्ष) 
से. इल्दाड़ी'आदि हथियारों में सी आरम्म-और निवृति देखेजाते 
हैं, परन्लु उन में इच्छा देप का होना किसी को अभिमत नहीं है। 
इसी अकार शरीर में भी प्रबृत्ति और निदत्त को देखकर इच्छा 
देप फी कट्पना करना ठीक नही । इस पर अच्छेपः- | 
कुस्भाद्ष्विलुपलब्यरेरहेतुः॥ ३६ ॥. ( पूवव ) 
, कुम्भादि में घढच्ि और निन्न॒त्ति की उपलब्धि न होने से उक्त 
शेठ यहु है । अब इस का उच्तर देते हैं । झी 
“ििधानियसो लु तिशष ॥ ४०.॥  ( उत्तरपच) ` 


a क और अनियम इच्छा दवेषः फे विभाजक हैं, तात्पय यह 


a ओर अचेतन का भेद इच्छा देष'के सम्बन्ध और असः 
Ha का i होता है। इच्छा और हेष का सात्तात्‌ सम्बन्ध 
Fadl आत्मा ही इच्छा और द्वेष के कारण शरीर को 
5 या करता है अर्थात्‌ शाता की इच्छा और द्वेष के कारण ही 
पड़चि और निरति शरीर से होती है. स्वयमेच नहीं: इसका आशय 
यह है कि इच्छा डे आत्मा के झुण हैं, उन के आश्रय से. ही शरीर 
में पद्भचि और निश्वत्ति उत्पन्न होती है, अन्यथा. नहीं । अब इच्छादि. 

के मनोरम दाने का भी निषेध करते हैं | है 

उत्वात्यारतन्प्वादकुतास्याग साच्च न मनसः 

| (उत्तरपत्ष ) ¬ ।' 


क्छ 


है 


5 । 
यधा करंतुर 


De 


लुतीयोऽध्याय/२:अआ० २४७ 


इच्छा; ढेप, अयत्न, खुख दुःख और ,ज्ान' ये ६, आत्मा के लिंग 
बतलाये जा चुके हैं और - अनुमान तथा युक्तियों से इन का आत्म 
शण होना सिष किया गया है | साथ ही इस के शरीर, इम्द्रिय 
शौर मन के चेतन ( झाता ) होने का. निषेष किया गया है।इस 


, सूत्र में मन शब्द से शारीर, इल्द्रिय और मन तीतो का झदण होता 


हैं। उक्त हेतुओं से तथा मन-के परतन्त्र होनेसे और अकृताभ्यागस' 


दोष की आपत्ति से. इच्छादि मच के घर्म नहीं हो सकते। (अगन) 


अकृतःस्यागम दोष की आपत्ति कैसे होगी ? (उत्तर) यदि इच्छादि 
अन के धमी माने जायेंगे, तो इस जन्म में किखी अन्तःकएथ ने श्व 
तन्त्रता से कोई (कर्म किया, अः र जन्म भै उसका फल दूसरे, 
अन्तःकरण को भोगंना पड़ेगा और यह अन्याय है, इसलिये आ- 
स्माःही स्वतन्त्रता से सन आदि करणा के दरा कर्म करता है आरं 
वही जन्मान्तर, में इसका फल भोगता है, यही सिद्धान्त शारूुत्र 
और युक्तिमूलक है । पुनः इसी की पुष्टि करते हैं । 
४ पारिशेषाच्यथोकहे लू पपत्तस्च॥ ४२॥ ( उत्तरपक्ष ) | 
' 'अन, इन्द्रिय और शरीर के अचेतन होनेसे इच्छादि उनको 
धमे नहीं हो सकते | अब उनसे शेष केवल आतमा रहगया है। अत 
एच ये उसी के धर्म था गुण हैं।। जिन हलु से ज्ात्मसिद्धि की 
गई है, उन्हीं हेतुओं से आत्मा का नित्य होना भी सिद्ध होता है। 

और नित्य होने के कारण ही आत्मा धमं से स्वर्ग और मोच की 
प्राप्ति करता है और अधरम.से नरक और दुःख भोगता है, यदि 
आत्मा अनित्य हाता तो शरीर के नष्ट होनेपर उसका भी नाश हो 
ज्ञाता | इस पर और हेतु देते हैं । 
स्परणन्त्वात्मनो, ज्ञस्वा भाव्यात्‌ | ४३ ॥ 

स्मृतिं सी एक प्रकार का ज्ञान है. और शान- आत्मा हे का र्म 
'सिद हों चुका है; इसलिये'स््वति भी आत्मा कां दी शुण है।अत्येक 
आत्मे में तीन प्रकार का ज्ञान होता है “मैंने जाना था, में जानता 
है, में जातू गा? यह तिकोलिक कान केवल आत्माम ही रह सकता 
है।इस लिये स्मृति भी आत्मा की ही हंश्ती है | अव जिन कारणों से 
स्मृति उत्पन्न होती है, उनको कहते हैं | 
प्रणिधान-निवस्धाउभ्पा स लिंग लक्षण सादश्यपारअहा 
अयाधित सम्बन्धानन्तथ वियोगेककायाविशोधालिशय 


( उत्तरपत्ष ) 


१४८ न्यायदर्शन-भाषानुवाद 


पासिव्यवघानसुखणु) स्वेच्ळाळष मयाधित्वं कियाराग | 


घमाधमनिमित्तभ्घः। ४४ ॥ ( उत्तरपक्ष) 7. hi: ५ 
न >’ (१ 9 
प्रशिधान आदि १२ निमित्तो से स्मृति उत्पन्न होती है(१) 


क्‍ 


् ड्म % रि 
स्मरण की इच्छा से मन को किरी एक विषय में लगा देना प्ररि- | 


घान कहलाता हे एक ग्रन्थ में अनेक, अथो के परस्पर 
सम्बन्ध को निवन्‍्ध ते हैं। (३) किसी काम के वारवार करनेसे 
जो संस्कार उत्पन्न होते हे उन को अंभ्याल कहते हैं। (४ ) घूम 
को देखने से जो अग्नि का स्मरण होता है डसको लिंग कहते है। 
(५ ) ओ धर्म किसी पदार्थ को इसर से पृथक्‌ करे या जिनसे कोई 
“पदार्थ जाना जावे. उसको लुक कहते हैं। (६) सादृश्य अर्थात्‌ 
समता जेखे चित्र को देखकर जित्रस्थ व्यक्ति कां स्मरंण हों आता 
30 (७) Be पुत्र के देखने से पिता और ws 
न का समरण चो आता है = प्रोर आश्रित 
जिस के सहारे रहे, सहारे को पि ann रहने वाले 
आश्रित कहते ह, जेसे भृत्य शौर स्वामी । - (१० ) म्व, जैसे 
शुरु शिष्य का या पिता पुत्र का । (११) आनन्तर्य, प्रक काम के 
र ज दसरा कियाजाताहे, उसे आनन्त्य कहतेहेँ, जैसे बरहयश के 
र देवयज्ञ । (१२) वियोग, जिसका वियोगहोताहै,उस का स्मरण 
करने द है (२३) एककार्य, यदि बहुत सें मञुष्य पक काम के 
रोध, जि हो तो बे परस्पर स्मरण का हेतु होते हैं। '( १४.) विः 
(५ A परस्पर विरोध है, चे भी पक दूसरे को याद दिलात 
“बृहस्पति 7 अत्यन्त होने खे, जैसे अत्यन्त बुद्धिमान होने 
है। ( १६ बा ३ अत्यन्त नीतिमान्‌ होने से शुक्र का स्मरण होता 
बह वस्तु उस पि से जिसको जिस वस्तु की प्राप्ति होती है, 
कहते है, जैसे ४. दिलाती है। ( १७ ) व्यवधान, आवरणं को 
(१६) सुख इ; देख कर गुह का स्मरणा होता हैं (१०) 
( २०-२१ ) य हे, इन से इनके हेतु का शान होता/है। 
भय सेभव के हे देप से इए अनिष्ट का स्मरण होती: है ॥(२8) 
दाता का ६ ज समरण होता हे। (२३ ) अधित्वः मांगने से 
इप्सित ह होता है। (२७ ) क्रिया से कर्त्ता का; (२५) रागं 
दुःख तथा इ । (२६) धर्म और (२७) वे अधर्म से'खुख 
नके अदश कारणों का स्मरण होता है । ये २७ स्मृति 
क कारण हैं; इन के अतिरिक्त और भी कारण हो सकते है। श्रव 
बुद्धि के अनित्य होने में और भी हेतु देते. है 775 77. 


| 


त्ततीयोऽध्याय' रु आ० ब्श्छ8 


( -क्मीनवस्थायिग्रहणात्‌। ४५ ॥६( उत्तरपक्त ) 7 
प्रत्येक अर्थ के लिये बुद्धिं नियतं है, जवं तक जिसःअर्थ का 


सम्बन्ध बुद्धि के साथ रहता हैं, तब 'तक ही उस की स्मृति भी 


रहती हे। अर्थ के प्रत्यक्ष होने पर बुद्धि की उत्पत्ति और विनाश 
होने पर बुद्धि का नाश हो जाता है यह प्रत्यत्तसिद्ध हैं, जब तक 
कोई पदार्थ सामने होता है, तभी तक उसका शान रहता है औरं 
जब बह परोक्ष होजाता है, तब उसका शांन भी नहीं रहता, इस 


"लिये अस्थायी कर्म की ्राहक होने से घुद्धि अनित्य,है। फिर इसी 


की पुष्टि करते हैं। TF 
बुद्धय वस्थानात्‌ प्रत्यक्षत्व स्मृत्यभाबः॥४६॥ (उत्तरपक्ष) 
गरदि-बुद्धि को नित्य माना जावे तो जो पदार्थ देखे मये हैं; उन 
का प्रत्यक्ष रहना चाहिये और उन के सदा प्रत्यक्त: रहने पर-स्मृति 
का अभाव होना चाहिये.। क्योकि, जबतक अत्यक्ष है, तव॒तक स्मृति 
नहीं और जब स्मृति है, तब प्रत्यक्ष नहीं । इस से पाया जाता है 
कि बुद्धि अनित्य है । वादी शङ्का करता है;- एह हंग 
अब्यक्तग्रहणसनवस्थायित्वाद विद्युत्सस्पाते रूपा- 
व्यक्तग्रहणवत्‌ | 9७ ॥ ( पूवेपश्ष ) FF BF 
यदि बुद्धि को अनित्य ( शीघ्र नष्ट होने बाला ) मानोगे ते जस 
से ्ञेय का स्पष्ट रूप से ग्रहण न हो सकेगा जैसे विजली के गिरने 
पर उस की चमक फे अस्थायी होने से रूप का ग्रहण नहीं होतो 
ऐसे ही बुद्धि के भी अस्थायी होने से सारे शान: अमात्मक होंगे, 
परन्तु बुद्धि से पदार्थों का प्रत्यक्ष शान होता है| इस लिये बुद्धि कों ` 
अनित्य मानना टीक़ नहीं। अब इस-का उत्तर देते.हैः ५/१2 
हह्यूपादान त्‌ प्रातिषद्धव्याऽभ््ुज्ञा ॥४७॥ /उच्तर पत्त) 
चांदी ने जो विजली का दृष्टान्ता दिया है, उल'सें ही” बुद्धि का 
अनित्य धोना सिद्ध है, क्योंकि जैसे विदयुत्मकाश के क्षणिक होने से 
केवल उसका ही झब्यक्त ग्रहणं होता है न॑ कि उनः पदार्थों का जिने 
पर चिजली गिरती है | ऐसे ही बुद्धि के अनित्य होनें से केवल उस 
को ही अस्पष्ट अहण होगा, 'न कि बुद्धगस्य पदार्थों, का। अतपच 
बादी के ही हेतु से बुद्धि का अनित्य होना सिद्ध हें फिर उसी की 


पुष्टि करते हैंः-- ४ 


५० स्यायद्शैन्-भाषानुवाद 


अदीपा बिं! खन्तल्थ भिडयकक्त घ इणचन्तदू ग्रहणम्‌ ४६ (ड०) 
बुद्धि के अस्थिर होने पर भी पदार्थो का ठीक २ ज्ञान होता है। 
जैसे दीपक की किरणो का प्रत्येक चण्‌ में नाश होता जाता है और 
नई २ किरणें बत्ती से पैदा होती जाती हैं, परन्तु उन से पदार्थों का 
यथार्थ ज्ञान द्वोने में कोई बाधा नहीं पड़ती । उत्पन्न होने से दीपक 
की किरणे तथा उन किरणों से जिन पदार्थों का प्रकाश होता है, ये 
दोनों अनित्य हैं, अर्थात्‌ न तो दीपक की किरणों ही स्थिर हे 
और न वे पदार्थ ही जिनको उन किरणा से मालूम करते हैं, स्थिर 
रहते हैं, प्रत्येक चस्तु के साथ बुद्धि का सम्बन्ध होने से उन पदार्थों 
के समान बुद्धि बृत्तियां भी अनित्य हैं। जेसे दीप किरणें अस्थिर 
पर भी ठीक २ अर्थ का प्रकाश करती हैं, ऐसे ही बुद्धिवृत्तियां 
अनित्य होने चर भी यथार्थ ज्ञान का कारण होती हैं । बुद्धि की श्र- 
नित्यत्ता कार अकर समा ड्या, अव यह विचार किया जाता है, 
न नरसी घर्म है चा किसी अन्य का ? प्रथम सन्देह 
“पे स्वसुणपरयुणोपलब्धेःसशयः ॥ ५० वू दकञ) 
डँ oe अपने गुण और दूसरे के गुण भी पायें. जाते हैं । जैसे 
हे, र Ra खर डष्णत्य अझि काः गुण पाया जाता 
पे के यो पदार्थों में कुछ सुण अपने होते हैं. और कुछ अन्य 
, ग से आते हैं । अब यह सन्देह होता है कि शरीर में 
अर ke मालूम होती है, यह उस का अपना गुण हेया. किसी 
hi थे का १ इस का उत्तर देते हैं:- 3 ५] 
जैच्छुरीरभावित्व|दयादी 
शरीर ५ दानास्‌ ॥ ४१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
तना से का द्शा म भी रूपादि से रहित नहीं होता किन्तु चे 
चेतनता शरीर Fei जाता है, इस से खिद्ध होता है, कि 
किन्तु अग्नि का धर्म नहीं है। जैसे उप्णत्व जल का र्मे नहीं 
नता ज्ञो क र उस से रहित जल हो सकता है, पसे ही चेत- 
यदि कहा ki अन्य का धर्म है, उस से रहित शरीर हो सकता है, 
न रहने और उस MT सहित शरीर का धर्म है तो भी ज्ञान के 
कारण के है 
होसक्ता । अब इस ba क किसु श्रि i 
न, पाकजगुणान्तरोत्पत्तः ॥ ५२ ॥ ( पपक्ष ) 


ठृतीयोऽध्याय २ आ० १५१ 


जैसेःपकाने से गुणान्तरे की-उत्पत्ति दाती है; ऐ से:ही शरीर में 
भी चेतनता की उत्पत्ति हो जायगी । अर्थात्‌ किसी वस्लु में पहले 
जो गुण नहीं हेते, पाक होने पर उत्पन्न हो जाते हैं, ऐसे ही शरीर 
के परिपक्व दावे पर उस में चेतनता की उत्पत्ति हे! जायगी.। अब 
इस, का उत्तर देते है iiss 
प्रतिदन्द्रिसिडेः पाकजानामप्रातिषिधः ५३ (उत्तरपक्ष) 

*पाक़ से. जो झुण उत्पन्न होले हैं, वे पर्बगु्णों के विरोधी होते हैं, 

अर्थात्‌ बीज में जो उत्पन्न दोने. का झुर है, बह पाक होते पर नहीं: 
रहता । सारांश यह कि.पूर्वणुणा के साथ पाकज गुणा, का कुछ स- 
स्वन्ध नहीं रहता । परन्ठु शरीर में चेतनता के विरुद्ध कोई दूसरा 
शुण देखा नहीं जाता | यदिं चेतनता शरीर का णण होती तो वह 
जब तक शरीर है, तब तक उस में रहती, परन्तु शरीर के रहते इुळे 
भी चेतनता उल में नहीं रहती । इस लिये वह शरीर का धर्म नहीं: 
इसी अर्थ की पुष्टि में दूसरा हेतु देते हैं:- 

शरीरड्यापित्वात्‌॥ ५४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

कुल शरीर में चेतनता व्यापक है अर्थात्‌ शरीर का कोई भाग 
ऐसा नहीं, जिल में चेतनता न. हो तो क्या शरीर के सारे अवयव 
चेतन माने जायेंगे ? यदि शरीर के प्रत्येक. अवयव में चेतनता की 
उपलब्धि हाने से उन को चेतन माना जायगा तो एक शरीर में 
अनेक चेतन होने से उन का ज्ञान भिन्न २ होगा, किन्तु पसा नहीं 
है, इस लिये चेतनता शारीर का धर्म नहीं । अब इस' पर आक्षेप 
करते हैँ:- 

कऋशनस्वादष्डछुपलव्धेः॥ २४ ॥ 

चेतनता सारे शरीर में मौजूद. नहीं हे, बोकि शरीर फे रोम 
ओर्‌ नखादि, में उस की उपलब्धि नहीं होती । इस लिये यदद कहना 
कि चेतनता खारे शरीर में व्याप्त है, ठीक. नही । अब इसका उत्तर 
देते हैं:-- ! 
रळूप्न्तस्वाच्छरी रस्य केशन'्ा दिष्व7सङ्गः॥३६॥(उ °) 

जहां शरीर.का लक्षण कहा गया है, वहां चेष्टा और इन्द्रियों के 
आश्रय को शरीर कहा है, इस लिये त्वचापर्यन्त (खातक ) यहद 
शरीर हे, केश और नख उस से बाहरः है.। क्योंकि इन मे न तो चेष्टा 
पाई जाती है और नहीं ये कोई इन्द्रिय हैं और न 'फिंसी इन्द्रिय के 
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अधिष्ठान हैं) इस लिये कश और नख शरीर नहीं हैं। इसी अंथ की 
पुछि में डूसरा हेलुःदेते हैं: : 


'शरीरयुणवैधम्याल्‌॥ ३७॥ ( उत्तरपन्ष) ” ” | 
` शरीर के गुण दो प्रकार के हैं, पक प्रत्यक्ष जैसे रूपादि, दूसरे 
अप्रत्यक्ष जैसे गुरुत्वादि, परन्तु चेतनता इन दोनों से विलक्षण है 
यह मन का विषय हो ने से इन्द्रियो से ग्रहण नहीं की जाती और 
शान का विषय होनें से अप्रत्यक्ष भी नहीं | इसी लिये चेतनता शरीर 
का धर्म नहीं । वादी आच्षेप करता हैः- } 
न, रूपादीना मितरे तर वैधम्यीत्‌ ॥ ६८ ॥ ( पृऽ पक्ष) ` 
रूपादि गुणों से चेतनता को विलक्षण मानकर जो उस के शारी” 
रक गुण होने का निषेध किया गया है, बह ठीक नहीं, क्योंकि शरीर 
के गुण रूप और गुरुत्वादि भी एक दूसरे से भिन्न और विलक्षण 
हैं। जव कि शरीर के भिन्न २ गुणो में परस्पर विरोध होने पर भी 
डन को शरीर का गुण माना जाता है, तो चेतनता( बुद्धि )का रूपादि 
से विरोध होने पर उस को शरीर' का गुण कयां न मान लिया जाय । 
इसका उत्तर देते हैं:-- है ! 
ऐकन्द्रियकत्वाद रूगदीनासपरातिषेध! ॥ ५६॥ ( उत्तरपक्ष) 
वादी ने जो यहकहा है कि शरीरके शुणाँ मे भी परस्पर विरोध 
»/ यह ठीक नहीं । क्योंकि खथ शरीर के शुण इन्द्रियां से, ग्रहण 
किये जाते हैं, इन्द्रिय ्राद्य होना उनमें एक ऐसा धर्म है जो सबमें 
पाया जाता है । एक ही शरीर में रहने और इन्द्रियां से ग्रहण किये 
जाने के कारण रूपादि गुण सजातीय हैं। चेतनता ( बुद्धि) का 
किसी इन्ट्रिय से ग्रहण नहीं होता, इसलिये वह शरीर का गुण 
नहीं हो सकती, किन्तु अतीन्द्रिय आत्मा का धमम है। यहां तक बुद्धि 
की परीक्षा हुई, अबे मन की परीक्षा आरम्भ करते हैं।. मन प्रति 
शरीर में एक है वा अनेक ? इस प्रश्न का उत्तर देते हैं: -- 
_ज्ञानायौगह्यादंक मनः ॥ ६० ॥ ( उत्तरपक्ष) 
` मन एक समय में एक ही इन्द्रिय के विषय को अहण करता है। 
एक समय में दो इन्द्रिय के विषयों का शान न होना ही मन के होने 
का धंमाण है, इस लिये मन एक है। यदि मन अनेक होते तो एक 
समय में अनेक ज्ञानों का होना सम्भव था| क्योंकि सब इन्द्रिया 
साथ एक ३ मन का संयोग होकर सब विषयों का एक साथ 
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ज्ञान होता; परन्ठु ऐसा नहीं होतां । इस लिये मन एंक है। बादी 
आक्षेप करता हैः=- 
न, युगपदनेक कियोपलव्धः॥ ६१॥ ( पूडपक्ष ) 
यह कथन कि एक साथ अनेक ज्ञान न होने के कारण मन षक 
है, टीक नही । क्योंकि एक साथ न केवल बहुत से ज्ञान किस्से 
बहुत सी क्रियायें भी देखी जाती हैं । एक मलु॒प्य मार्ग में चलता 
हुवाकुछ पढ़ता हुवा जाता! है; पक्षियों के शब्द खुनता है, पथिफों 
सेख्ात.चीत करता हे; कहां जाना है-इस/बातःफो "सोचता है, 
ऐसे ही और भी बहुत से बिचार और काम एक साथ करता जाता 
'है। अत्व यह कहना कि एक साथ।या। एक काल सेः बहुत, छे 
-शानःया काम नहीं हो सकते, ठीक. नहीं; अतः ' संन अनेक हैँ 
इसका उत्तर देते हैं:- } 
।अलालचक्र देशेन वत्तडुयलड्धिराशुसतञ्चारात्‌॥।३२॥।(उ ० 
त ज्ेसे शीघयामी अलातचक्र ( आतिशबाजी को चरखी) यद्यपि 
क्रमपूर्वक चलता है, तदापि शीघ्न गति होने के कारण उसका कमे 
मालूम नहीं होता, किन्तु दह एक साथ ही चलतां हुआ सा मालूम 
'होता है । ऐसे ही शीघ्रगामी भन यद्यपि एक्र बिचारं को छोड़ करें 
दूसरे विचार में और एंक काम को छोड़ कर दूसरे काम में 'जाती 
है, तथापि उसकी शीघ्र गति दोने के कारण बह क्रम नहीं दीखता, 
"किन्तु वे काम एक साथ होते हुवे मालूम होते हैं। इंस विषय में 
दूसरा इष्टान्त बर्ण पद और चाक्यों का भी है। पहले कमें पूर्वक 


_बर्णोका उच्चारही होता हैं, जिससे सार्थक पद बनते हैँ फिरक्रमशः 


पदा के मिलाने से वाकय बनता है-जिससे श्रोताको -उसक अर्थका 
शान होता है.। यद्यपि ये सव काम कम पूर्वक होते हैं, तथापि 
शीघता के कारण कोई इनके क्रम पर ध्यान , नहीं देता। अतः सब 
फाम क्रमपूवेक होने से एक साथ नहीं हो सकते। अव मत का 
अणु होना सिद्ध करते हैं:-- 

- यथोक्कहलुत्दाञ्चाणु ॥.६३॥ ( उत्तरपञ्ञः) 

उक्त हेतु से मन का अणु होना भी सिद्ध होता है; क्योंकि यदि 
मन विश्रु होता तो उस का सब इन्द्रिया के साथ एक काल सें 
सम्बन्ध होता, जिससे सब विषयका एक सांथ शान हो ना च'हिधे । 
ऐसा न होने से जहां मनका एक होना सिद्ध होता है, वहां उसको 
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अणु होना भी सिद्ध है । अब यद सन्दे होता है कि एक शरीर में 
- रहने वाले मनके संस्कार उसी शरींर से सम्बन्ध रखते है अथवा 
किसी दूसरे शरीर खे भी उनका सम्बन्ध है? या इस -प्रश्न को 
.हसरे शब्दों में इस प्रकार भी कह सकते हैं कि मन सहित शरीर 
की उत्पत्ति जीवों के पूर्वत कर्माधीन दै अथवा स्तरतन् पञ्चभूतौ 
से होती है ? इसका उच्तर देते हैं:- 
प्कूतफलानुबन्धान्लडुत्पञ्तिः॥ ६४॥ ( उत्तरपक्त ) 
पूर्वजन्म में जो मन, घाणी और शरीर से कर्म किये हैं और उस 
से जो धर्माऽधर्म और उनका फल सुख दुःख का भोग उत्पन्न हुवा 
है, बही इस जन्म के होने का निमित्त कारण है। क्योकि शरीर में 
उरपन्न होते ही भोग का आरम्भ होजात' है, जो विना किसी मि- 
मित्त के नहीं हो सकता । इसलिये कार्यरूप शरीर और उसके 
भोग से: पूर्वकृत कमो का अछुमान होता हे, क्‍योंकि विना कारण 
के कोई कार्य नहीं होता । अतएव पञ्चभूत इस शरीर का उपादान: 
कारण हैं, नकि निमित्तकारण ( प्रश्न ) जब इस शरीर का नाश हो 
आता है, तो घर्माधमं के संस्कार किस में रहते हैं? ( उत्तर ) सूह्म 
शीर र्थात्‌ मन में । ( प्रश्न ) जब जीवात्मा इसर शरीर को घोड़ 
फर दूसरे शरीर में जाता है, तो उसके साथ कयां जाता है? (उत्तर) 
ब्म शरीर और उस में रहने वाले संस्कार । (पशन) सूदमशरीर 
'नित्य है. चा अनित्य ? (उत्तर) सू्मशरीर प्रकृति का कार्य होते से 
अनित्य है, किन्तु ईश्वरीय नियमाजुसार चह सुक्तिपर्येन्त रहता है, 
युक्ति में नहीं रहता । अव वादी आच्नेप करता है 


' सूतभ्यो सूत्युपादानवत्तदुपादानस ॥६५॥ (पूर्वपक्ष) 

जैसे विना कर्म और फलभोग के भूतो से मिट्टी, घातु पत्थर 
आदि की मूर्तियां बनती हैं और भूतो के परमाणु हो उनके उपादान 
पा निमित्तकारण माने जाते हैं । ऐसे ही चिना कर्म और उनके फल 
भोग के मचुष्यादि के शरीर उत्पन्न होते हैं, कर्म या फलभोग के 
निमित्त मानने की झ्या आवश्यकता है ? इसका उत्तर देते हैं। 

न साध्यसमत्वात्‌ ॥ ६६॥ (उत्तरपन्त्‌) ` 
जैसे चिना कर्म के. शरीर की उत्पत्ति साध्य है, ऐसे ही बिना 
कर्मरूप निमिन्त.के मिट्टी, पत्थर और घालु की उत्पत्ति भी -साध्य 
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है; अतण साध्य को हेतुं में रखना साध्यसम हेत्वाभास है, कोई 
सिद्ध दशान्त होना चाहिये । वादी पुनः आक्षेप करता है। 
नोस्पत्तिनिमित्तत्दान्मातापिज्ञाः ॥ ६५॥ ( पूर्वपक्ष ) 
माता पिता के रजबीर्य से शरीर की उत्पत्ति होती है, इसको 
सव जानते हैं, फिर इस दष्ट और प्रसिद्ध कारण को छोड़कर अदद 
कर्मको निमित्त मानना ठीक नहीं । बादी दूसरा हेतु और देता दै! 
तथा हारस्य ॥ ६८ ॥ ( एूवपच्क ) 
__ रजवीयं के ही समान माता पिता फा आहार भी शरीर की 
उत्पत्ति का कारण है। इन 'अ्चभषसिद्ध क्रारण की उपस्थिति में 
अदृष्ट कर्म को कारण मानना किसी तरह ठीक नहीं । अब इन झा- 
क्ञेपो का उत्तर देते हैं । | 
प्रासो चानियमात्‌ " ६६ ॥ (उच्तरपक्ष) 
स्त्री पुरुष के संयोग से भी यह निंयम नहीं कि अवश्य ही पुतो 
त्पत्ति होगी, इस लिये स्त्री पुरुष का संयोग शारीरोत्पत्ति का अन्य- 
तम कारण नहीं हो सकता। इसी प्रकार आह।र भी यद्यपि रजबीयये 
को उत्पन्न करता है तथापि जव रजवीर्य ही शारीरोत्पत्ति का न्य 
तम कारण नहीं, तब आहार क्यौकर हो सकता है ? केवल कमं ही 
शरीशेत्पत्ति का अन्यतम कारण होखकता हे। यदि कमफल, निमिः 
त्त होता हैं तौ एक ही वार फे संयोग से गर्भस्थिति हो जाती है, 
अन्यथा वार २ के संयोग से भी सफलता नही द्दोती। फिर इसी 
की पुष्टि करते हैं । 
शरीरोस्पातितितिस्तदत्संयोगोत्पस्ति निमित्तं कभे।७०उ० 
जिस प्रकार शारीर की उत्पत्ति का कारण पूर्वजन्म के कर्म हैं, 
ऐसे ही परमाणुआओं के संयोग से सुटि बनने का कारण भी पूर्वसृष्टि 
के कर्म हैं। जैसे म्प्य का शरीर पूर्वजन्म के कर्मों से बनता है, 
ऐसे ही सृष्टि के खब स्थावर ओर अङ्गम शरीर कर्मालुसार ही 
बनते हैं । अर्थात्‌ सब शरीर जीवात्मा के कर्मफल भोगने के 
लिये हैं। ( प्रश्न ) सत्र शरीर परमाणुओं के विशेष संयोग से 
घनते हैं तो कर्म और ईश्वर को कर्ता क्यों माना जाये। ( उत्तर ) 
मनुष्य के शरीर बनने का कारण अन्य प्रकार का संयोग है और 
पशुओं के लिये अन्य प्रकार का संयोग कारण है इस भिन्न भिन्न 
मिलाप का कोई कारण दै या नहीं यदिं हो तो सिवाय फर्म फे घया ' 


६ ६ न्यायदर्शन-भाषानुवाद 


® 
इेगा । दूसरे. यह मिलाप, स्वयं है या इसका कर्ता कोई है यदिस्वयं 
है तो अड में नियमानुसार स्वयं काम होना सम्भव है.। यदि कोई 
अच्य कतो तो वही: कर्म है (श्न) यदि हस कमे और! ईश्वर को 
ए मानकर पञ्चभूता के मिलाप को ही सृष्टि का कारण सारे तो इस 


< 


5 जया हानि है ? ( उत्तर ) पञ्चमूत जड़ हैं, उन में एक मूह) 
फि रह सकती हे, परस्पर विरुद्ध दो शक्तियां नहीं रद सती 
यदि संयोग उन के मिलाप से होता है तौ वियोग का कारण कया 
हैं ? इस के अतिरिक्त यदि पञ्चभूत ही कारण होते, जीवों के कर्म 
अः इश्वर इस सृष्टि का निमित्तकारण न होता. तो सब शरीर एक 
जेसे' बनने चाहिये थे और सबको एकसा सुख दुःख होता, परन्तु 
एसा नहीं है। यह शरीर और कर्मकल की भिन्न” ही ईश्वर और 
जीव के पूर्व कृत कमो को सिद्ध कर रही है । पुनः इसी कीं पष्ट 
सरते हैं 55 33 
_ जनिभ भत्युर्ूः॥ ७१7॥.( अन्तरपच्ष ) ˆ 
ड र जि को खणडन होता है अर्थात्‌ सृष्टि की स 
तो ल _ आता है, यदि इस सृष्टिका कोई चेतनकत्ती न ता 
है ष्ट है पदार्थों में कोई नियम न होता, किसी से किसी की 
bs "स हो जाती। यदि शरीरो की रचना में पूर्वकर्म कारणा न होते 
क की व्यवस्था भिन्न भिन्न होती । अतपच पूवत 
e+ शरीरादि का निमित्त हे I अश्न ) जब श्रात्मामै ज्ञान प्रयत्न ५ 
he लो कसै समाप्त होजाते हैं। ( उत्तर ) जब मिथ्याज्ञान और 
च्चाका नाश होगया तो अबूत्ति का नाश होगया, कर्म इच्छा तथा. 
डे से हेंते हैं। इच्छा देष का नाश हागया तो कारण के न रहनेसें 
५४१ छे नाश हेया अतः जब तत्व ज्ञान से होंगया जव खब कर्म 
निशे दाते हैं। पुनः इसी की पुष्टि करते हैं । 4 
शच तद्वियोगः कर्मक्षयोपपत्ते: ॥ ७२॥ उन्तरपचष 
~ रेपे के भाश दो जाने पर अथीत्‌ जब भोगते २ क्म समाप्त हो. 
ग हे, तव शरीर से आत्मा अलग हों जातां है और जो शरीर की. 
अपसि में कमे को निमित्त न मांनोगे तो पञ्चभूता के नाश न होने 
“सरीर आत्मा का वियोग कभी न होगा । दूसरी शङ्का करते हैं। 
३हष्ट्ारितपिति चेत्पुनस्तत्पसङ्गोऽपवशें ॥ ७३॥ 0 


5 शरीय्‌ की उत्पि का कारण अदृष्ट (पारव्घ ) को माना | 


a nn 


ज्ततीयोष्ध्याय २ आर २५७ 


जाबे तौ सुक्त जीचाँ के शरीर की उत्पत्ति भी मानेनी पड़ेगी । कयों- 
कि कर्म और जीवात्मा का सम्वन्ध तो इच्छा होनेपर हो ता है, राग 
द्वेष के निवत्त हानेपर नहीं होता । पर जब शारीर: की _उत्पत्ति का 
कारण घारब्ध को माना जावेगा तौ सुक्त और. वद्ध दोनों के लिये 
शरीर मानना पड़ेगा । अब इसका उत्तर देते हें । 
न,,करणाक्ररणयोरारम्भदशनातल्‌ ॥ ७४-॥. उच्चार पक्ष 
आत्मा बद्ध होकर कर्म करता है, मुक्त होकर नहीं करता। 
जब करना न करना इन दोनों का आरस्भ देखा जाता हैं, तेच तत्त्व 
ज्ञान होनेपर कर्म का त्याग मुक्तजीव को शरीर के' बन्न में नहीं 
प्रड़ने दूंगा । मन भी शरीरोत्पत्ति का कारण नहीं है।- 
मनः कम निसित्व।चच सयोगाङच्छरः॥9५॥ (उत्तरपत्ष) 
यदि अदृष् कारण को मनका शुण माना जावे तो शरीर से मंत्त 
का चियोग कभी न होताचाहिये । क्योंकि मन किसी दूसरे कारणसे 
तौ शरीर में गया. नहीं, केवल अपने गुण अदृष्ट के कारण से गया हैं 
ौर वह जवतक मत्त रहेगा, अवश्य ही रहेगा, क्योंकि गुशी, विना 
के कभी रह नहीं सकता . परन्तु मनका इन्द्रियों के साथ की 
संयोग जो दुःख सुख आदि का कारण है, सदा रह नहीं सकता । 
इसलिये अढध्ट जो शरीर की उत्पत्तिका कारण है, मनका गुण नहीं । 
मनका संयोग सदा क्यों नहीं रहता: 
नित्यत्वप्र ऽ छ्रूशच प्राययालुपपत्तः॥ ७६ ॥ (-जत्तरपक्ष.) 
जिन कर्मों का फल भोगने के लिये. जीवात्मा शरीरमें आय्ग था; 
उसके भोगने के वाद मृत्यु दो. जाता है. और दूसरे, कमों का फल; 
भोगने के लिये और जन्म होता है । कमे को. निमित्त .न मान कर 
यदि केबल भूतौ से शरीर की उत्पत्ति मानी जावरे या मनके संयोग; 
से देहोत्पत्ति मानी जाबे, तब एसी दशामें मृत्यु का होना असम्भवः 
होगा । क्योंकि भूत या मन जब तक रहेंगे, तबतक, शरीर भी बना 
रहेगा । ( प्रश्न ) हम कहते हैं क्रि किसी आकस्मिक कारणसे मृत्यु 
होजाता है । ( उत्तर ) बह आकस्मिक कारण भूतां से प्रथक किसी 
का गुण है, या भूतो का ? यदि. कहो.भूतोका है तो विरुद्ध घर्म भूत 
में नहीं रह सकते अर्थात्‌ चही संयोग का कारण हो और चही 
वियोग का । यदि कहो भूतो से अलग कोई गुण हैं, तो उसीको हम 
कर्म फल कहते हैं । इसपर चादी आज्षेप करता हैः 


५८ न्यायदशेन-भाषाडुबाद 


अणाश्यामतानित्यत्ववदेतत स्थात ॥ ७७॥ (पूर्वपक्ष) 
जैसे परिमाणु की श्यामता नित्य होने पर भी अग्निसंयोग से 
नष्ट होजाती.है पेसे ही मवका गुण अदृष्ट नित्य होने पर भी नष्टहो 
जाता है और मोच में शरीरोत्पत्ति का कारण नहीं होता। अब इस 
का उत्तर देते हैं:- 224 
भाङ्कताभ्पागमप्रसङ्कात्‌॥ ७८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
अक्ताभ्योगम दोष के होने खे उक्त कथन ठीक नहीं। किसी 
प्रमाण से परमाणु की श्यामता का नित्य होना सिद्ध नहीं होता, 
अतः इस दृष्टांत से ऊर्म फलका नाश मानना ठीक नहीं । यदि ऐसा. 
माना जाये तो बिना किये ही संसारमें सुख दुःख आदि फल मानने 
पड़ेंगे । जिससे अकृताभ्यागम दोष होगा, क्योकि बिना शुभ अशुभ 
कमे के किसी को सुख या किसी को दुःख होना अन्धेर नगरी है। 
इसलिये बिना कर्मफल के ल दुःख के भोग का मानना प्रत्यक्ष, 
अडुमांन और शास्त्र इन तीनो के विरूद्ध है | पहले प्रत्यक्तका विरोध 
यह है कि प्रत्येक प्राणी के लिये सुख दुःख की अवस्था एक जैसी 
नहीं है, जब अदछ कर्म इसका कारण नहीं है, तो क्या कारण है, 
क्योंकि एक प्राणी ढुःखी है और एक खुखी ? दूसरे अनुमान को 
विरोध यह है कि जीवों को इस संलार में जो बिना यत्न के सुख 
डु+ख होते हैं, उनका कोई कारण अवश्य होना चाहिये । जब इष्ट 
कारण कोई देखने में नहीं आता, तब सिवाय पुर्वजन्मके अष्ट कमौं 
के और क्या कारंण हो सकता है अब रहा शाख का विरोध, वह 
यह है कि बेद तथा सम्पूर्ण शत पुरुषाने शुभ कर्म को खुलका हेतु 
और अशुभ कर्म को दुःख का हेतु माना है । यदि शरीरोत्पत्ति मे 
कर्मको निमित्त न माना जावे तो कदापि यह बात नहीं हो सकती। 
इसलिये शरीर की उत्पत्ति में कर्मफल ही सुख्य कारण है। शरीरं 
की परीक्षा समाप्त हुई । 


तीत रे अध्याय का दूसरा 'आनिहिक समाप्त हुवा | 
` तीसरा अध्याय समाप्त | 
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( र [aS 
अथ चतुथाव्यायं प्रथपमान्हकम्‌ 
तीसरे अध्याय में आत्मादि ६ प्रमेयो की परीक्षा की गई । अब 
चौथे अध्याय मेँ प्रबुत्यादि शेष द प्रमेणौ की परीक्षा की जाती है! 
पहले प्रश्वत्ति और दोष की परीक्षा करते हैं: 
प्रदात्तिपे थोक्ता ॥,१॥.(उत्तरपच्त) 
प्रबृत्ति का जो लक्षण कहा गया है, अर्थात्‌ मन; 'बाणीः और 
शरीर से किसी काम का आरम्भ करना उसमें कुछ वक्तव्य नहीं: है, 
क्योकि बह सर्वसस्मत सिद्धान्तहै | अब ठोषोका बर्णन करते हैं:-- 
तथा दोषाः ॥२॥ ( उत्तरपक्ष) 
एसे ही दोषों का जो लक्षण किया गया है अर्थात्‌ प्रवृत्ति के 
कारण दोष हैं, उसमें भी कुछ विवाद नहीं है। अब दोषों के भेद 
कहते हैं । ( प्रश्‍न ) दोष किसमें रहते हैं ( उत्तर ) दोष स्वभाविक 
गुण नहीं मिथ्या ज्ञान से होता है अतः जो मिथ्या ज्ञान मे फंसेगा 
उली में दोष रहते, हैँ:— ’ 
तत्‌ औराश्य रागढेषमोहाथान्तर भाव।त्‌॥ ३ ॥( ड° ) 
दोष के तीन भेद हैं [ १ ] राग [ २] द्वेष [. ३] मोह | ये तीन 
दोषो की राशि ( समूह ) हैं, इनमें से एक २ के अन्तर्गत बहुत से 
दाष आजाते हैं । जैसे रागके अन्तर्गत काम, मत्सर, (स्पृहा, तृष्णा, 
माया, दम्भ और लोभ इत्यादि हैं । द्वेप के अन्तर्गत. क्रोध, ष्या; 
असूया, व्रोह, अमर्ष और अभिमान इत्यादि हैं। मोह के अन्तगेत्‌ 
मिथ्याज्ञान, संशय, तर्क, मान, माद्‌, भय और शोक इत्यादि हैं। 
इनमें से राग प्रवृत्ति का कारण हे, डेष क्रोधका उत्पादक और मोहः 
मिथ्याज्ञान का कारण है | वादी आत्तेप करता हैः-- 
नैकप्रत्यनीकसाबात, ॥४॥ (पूवंपःच) 
रागादि दोषों के तीन भेद मानना ठीक नहीं, क्योंकि तीनों 
प्रकार के दोष एक ही तत्त्वज्ञान के विरोधी हैं या एक ही तस्वशान' 
इन सब का विरोधी और नाशक हैं । यदि इनके तीन भेद माने जाये 
तो फिर इनके प्रतिद्वन्दी भी तीन ही होने चाहियें। जो कि प्रति- 
इन्दी इनका एक है, इसलिये इनमें सी भेद न होना चाहिये। 
इसका उत्तर देते हें: -- 


"१६० न्यासदशेन-भाषालुवाद * 


व्याभिचारादहेलु॥।२॥ (उत्तरपश्ष)ः 
___ व्यभिचार युक्त होने से उक्त हेतु अहे ठुदै । क्योंकि श्याम,हरित - 
पीतादिं वर्णों का एक अञ्चि विरोधी है, जो इन सब को जलाकर 
नष्ट कर देता है, एक अग्नि के विरोधी होने पर भी ये सब प्रथक्‌ २ 
हैं। ऐसे ही एक तत्त्व ज्ञानके विरोधों होने पर भी रागादि दोष 
भिन्न २ हैं, एक नहीं हो सकंते । 

अब्र इन तीनो दोषों में मोह की प्रचलता 'दिखलाते हैं।:= 
« तेषां -मो हः : पापी याञ्ञागयूढस्यतरा त्पञ्तः ॥६॥ (55) 

'इन सब दोषों का मूल मोह है, जिसको मोह नहीं रहता, उसे, | 
को राय द्वेष भी/नहीं होते । तत्वज्ञान के मोह का नाश होता है, 
मोह के त्॒ रहने पर रागा वेप की,्डत्पत्ति ही नहीं हाती. । इसलिये 
सलुष्य का सब से बड़ा शत्रु मोह है । अहित से अज राग और हित 
से केप. ये दोनो मोह. के कारणा उत्पन्न होते हैं, क्योंकि इसी का 
इूसरा नाम मिथ्याज्ञातभी है। तत्त्ज्ञात्त इसी मिथ्याज्ञान का व्रि 
रोधी है, अतप मिथ्याज्ञान के नित्त होते ही राग और देष की 
उत्पत्ति ही नहीं हा सकती | इसलिये मोह इन तीनो में प्रधान है। 

` वादी 'श्राज्ञेप करता है :-- 0५ 
.. प्राप्तस्तहि "नि नित्तनैमिस्तिक भावा दथोन्तर भावों 
कल दोषभ्यः ॥ ७ ॥ ( उत्तरपक्ष) "|" 
'अव मोह दोधो के उत्पन्न होने का कारण है तो कथे कारं 
आव के होने से घह डेपादिसे भिन्न है। क्योंकि कारण कभी कार्य 
नहीं हे सं «ता । इसलिये मोह दोष नहीं हे, किन्तु दोपोका कारण 
कारण है। इसका उत्तर देते हैं £... : 
ग, द षलचणावराधा न्मे हस्य ॥८॥ (उत्तर पत्त) 
' _ मोह में दोप के लक्षण पाये जाते हैं, इस लिये मोह दोषों से 
भिन्न नही, क्योंकि लक्षण अर प्रमाण ही से चस्तु का यथार्थ ज्ञान 
होता है।॥ दोष का लक्षण किसी कार्य के करने मे प्रब्नृत्त होना" बतः 
लाया गया हे अर्थात्‌ प्रवृत्ति का कारण होना | जब कि मोह प्रवृत्ति 
का कारण है, तो वह दोष क्यों नहीं ? 


र 


er कार्य कारराभाव का उत्तर देते हैं :--- 
निमत्त नाप्रेज्ञिकापपत्तेश् तुल्घजातीयाना भव तिषेधः ६७. 
तुल्य जातीय (एक जाति वालों) में एककी उत्पत्तिको कारेण दू सरे 
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को देखते हैं ।जैसे पृथिवीकी उत्पत्तिका कारणहे जल और जलकी उत्प- 
त्तिका कारण तेजहै । परन्तु यह कार्यकारणभाव होते इवेभी एथिवी, 
जल,तेज आदि भूत कहलातेहै। पेसेही मोह राग और द्वेषका कारण 
होते हुवे भी दोष कहला सकता हे.। अब प्रेत्यभाव की परीक्षा 
करते हैँ । ( घश्च ) जव कि आत्मो नित्य है तो उसका जन्म मरण 
नहीं हो सकता और प्रेत्यभाव जन्म मरण का नाम है । इसलिये 
नित्य आत्मा का प्रेत्यभाव नहीं हो सकता । इसका उत्तर :- 
. झात्मनित्पत्वे प्रेत्थभावसिद्धि। ॥१०॥ (ड०) 

यात्मा के नित्य होने से ही प्रेत्यभाव ( पुनर्जन्म ) का हेएनः 
सिद्ध हाता है। यदि आत्मा नित्य न होता तो पुनजेन्म किसी प्रकार 
सिद्ध नहीं होखकता था प्रेत्यभाव का अर्थ ही यदद है कि एक शरीर 
को छोड़कर दूसरे शरीर में जाना | यदि आत्मा अनित्य होता तो 
शरीरके साथ दी नष्ट होजाता, फिर उसकी उत्पत्ति कैसे हो सकती 
थी। किन्तु जो उत्पन्न होता, वह नया उत्पन्न होता, क्योंकि उसी 
आत्मा का णुनर्जन्म कैसा! (प्रश्न) यदि हम पुनजेन्मका आशय ऐसा 
माने कि वर्तमान जसम का नाश और नवीन जन्म की उत्पत्ति तो 
क्या.हानि है ? ( उत्तर ) इस दशा में ऊतद्दानि और अक्कताभ्यागम 
दोष होगा अर्थात्‌ जिसने कर्म किये हें,उसको तो फल नहीं मिलेगा, 
जिसने नहीं किये उसको सुख ढुःखादि मिले । इसलिये ऐसा मानना 
ठीक नहीं,कयों कि जो करताहै, बढ़ी भोगता है। सजातीय कारण से 
कायोत्पत्ति होती है या बिजातीय कारण से? इसका उत्तर देते हैं:- 


व्यक्ताद व्यक्तानां पत्यक्षप्रामाण्यात्‌ ॥ ११॥ (३०) 

स्थूल पृथिव्यादिं कारणों से शरीर की उत्पत्ति होती है, जैसे 
स्थूल श्रतिकादि से सथू घटादि बनते हैं । यहद प्रत्यक्ष प्रमाण स्र 
सिद्ध है। इस से शरीरादि के कारण परमाणु का भी साकार 
होना अमान दाता है। इस लिये सजातीय कारण दी सजातीय 
कार्यों को उत्पन्न करते हैं अर्थात्‌ जो शुण कारण में होगे वह उसके 
कार्य में भी अवश्य आयेंगे । अब वाघी आक्षेप करता है :-- 

. न घटाद्‌ घढ्यनिष्पत्तेः ॥१२॥ (पूथषपक्ष) 

सञ्ञातीय सथूल घट की- उत्पत्ति नहीं होती, इस लिये महान्‌ 
से: महान की उत्पत्ति नहीं हो सकती, किन्तु अणु से ही महान की 
उत्पत्ति होती है। इसका उच्नर देते हैँ :-- 

र 
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व्यक्ताद घटानिष्पत्तरप्रतिषेघ; ।॥ १३॥ ( उत्तरपत्त) 
हमारे कहने का तात्पय्य यह नहीं है कि काय्यं उत्पन्न होताहै, 
किन्तु कारण से कार्य्ये की उत्पत्ति होना हमारा मन्तव्य है। घट 
कार्य्य है, इसलिये उस से दूसरा घट रूप कार्य उत्पन्न नहीं हो 
सकता, किन्तु झत्तिका कारण है, इस से घद्द घट को उत्पन्न करने 
में समर्थ है। कारण मृत्तिका भी स्थूल है और उससे कार्य्यं घटभी 
स्थूल ही उत्पन्न होता है | इस लिये स्थूल खे स्थूल की उत्पत्ति का 
निषेध नहीं हो सकता । बादी पुनः आच्ेप करता है 3- 

असावाह्वावोत्कत्तिनोलुपस्च्यप्रादुर्भा वात ॥ १४॥ (पूरव) 
__ वादी कहता है कि अभाव की उत्पत्ति दोती है, यह हमारा पत 
हैं, इस में हेलु यह है कि जब तक बीज गलकर नाश न हो जावे 
अंकुर उत्पन्न नहीं दोता। नाश का ही नाम अभाव है, इससे सिद्ध 
इ अभाव सके भाव की उत्पत्ति होती है। अब इसका उत्तर 
व्योघाताद्प्रयोगः॥ १४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) ` ` 

यह कहना कि वीज के नाश होने पर अंकुर की उत्पत्ति होती 

१ टीक नहीं, क्योकि इसमें व्याघात दोष आता है । क्योंकि बीजे 
गलने से उसका अभाव नहीं हाता। यदि अभाव से उत्पत्ति होती 
तो बीज के होने न होने और उसके गलने की आवश्यकता ही षया 
थी, किन्तु विना बीज के ही अंकुरे उत्पन्न होजाता। दूसरे जब बीज 
को तोड़ कर अंकुर उत्पन्न होता है तो बीज के तोड़ने बाले को 
अभाव नहीं यदि।उसका अभाव होता तो बीज को कौन तोड़ता! 


इस लिये अन्षाव खे भाच की उत्पत्ति 
कफ करता है। 5० [नहीं होती । वादी फिर 


मातीतानागतचोः कारकशब्द्प्रघोगाल्‌ ॥१६। (पूर्वपक्ष) 


बीज का लाश करके अंकुर का उत्पन्न होना अहैतुक नहीं है, 


च्योकि भूत और भविष्यमें भी जो अविद्यमान है उसमें कार्यकारणं. 
भाव का भयोग होता है। जैसे पुत्र की उत्पत्ति से पहले उस के 
जन्म होने का हषं होता है या घड़े के टूटने के पश्चात्‌ उसका शोक 
दोता है। ऐसे ही बीज के नाश करने वाले अंकुर के होने से पहिले 


तोड़ने वाला कहागया । इसमें कुछ भी व्याघात नहीं अब 
इसका उत्तर देते हैं :- t 


हि 
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न बिनष्टेभ्योऽनिष्पत्तेः ॥ १७ ॥ ( उत्तरपक्षः) 

नष्ट वीज से अंकुर की उत्पत्ति नहीँ होती, बीज का गलना नए 
होना नहीं है, किन्तु बह एक अवस्थान्तर को प्राप्त हो कर अंकुर 
को उत्पन्न करता है, न कि नष्ट होकर | इस लिये अभाव ले भात्र 
की उत्पत्ति मानना ठीक नहीं । पुनः इसीकी पुष्टि करते हं: ` 

क्रमनिर्देशादप्रतिषियः ॥ १८ ॥ ( उत्तरप्ष्‌ ) 

बीज के गलने और अंकुर निकलने का जो सिलसिला है; उस 
को क्रम कहते हैं, पहिले बीज जब गल जाता है तब उस से अंकुर 
उत्पन्न ह्दोता है। बीज गलने से नष्ट नहीं हो जाता है किन्तु उस 
की वनाथ में कुछ परिणाम होकर अंकुर लाने मे समर्थ हो जाता 
है। यहि नष्ट बीज से अंकुरोत्पत्ति होती तो जला या पिसा हुवा 
बीज भी भ्रंकुर उत्पन्न कर सकता, परन्तु ऐसा नहीं हो सकता, 
इस से सिद्ध है कि अभाव से भाव की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

(प्रक्ष) कर्म स्वयं फल देते हैं या कोई और फल देने वाला है ?। 
ईश्वरः कारणं पुरुषकमाफल्घदशेनात्‌ ॥१६॥ (दर्वपक्ष ) 

मलुष्य जिस प्रयोजन से कर्म करता है, मायः उस कर्म सें बह 
प्रयोजन सिद्ध नहीं होता,इससे वहम निष्फल जाता है । मलुष्यकी 
इच्छा भर कर्म के अचुसार फल होता हुआ न, देखकर अंडमान 
होता है क्रे कमो का फल देने वाला कोई दूखरा दै।। यदि कम 
आफही फ़ल देने वाला होता तो कर्म के समास होने पर उसका 
फल अबश्य मिलना चाहिये था परन्तु कर्म स्वयं फल देने में असः 
i है; इस लिये कर्म फल देने बाला ईश्वर है। दूसरा. प्रतिपक्षी 

हता है :— 

( प्रक्ष ) क्या कर्म निप्फल भी जाताहै । ( उत्तर ) कर्म निष्फल 
तो नहीं जाता परन्लु जिस समय दम चाहते हैं उस समय फल 
नी मिलक्षा। ( प्रश्न.) जिस क्म का फल जिस समय मिलना 

है उस समय न मिलने से कर्म को दूसरे के धीन नहीं कर 
सकते। ( उत्तर ) इस कम का फल इतनी देर में मिलेगा हे यह 
किसने नियत किया है जिसने यह नियम किया है वही दशर है। 
न पुरुषकमो भाव फलानिष्पन्तः ॥ २०॥ ( Wi 
कर्म फल देने बाला ईश्वर है, यह कथन ठीक नहीं । क्योकि 
जो दुःख सुखका होना ईश्वर के आथीन दोता तो वह बिना कर्म 


EE... 
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के भी दे देता, परन्तु विना कर्म के फल किसी को नहीं स्रिलता। 
इससे जाना ज्ञाती है कि कमेफल देने वाला ईश्वर. नहीं, किन्तु 
कर्म स्वयं ही फल देते हैं । जो कर्म करता है, वह फल पाता है, 
जो नहीं करता, वह नहीं पाता | अब इनका सूत्रकार उत्तर देते | 
तत्कारितत्वाद हेतुः ॥ २१ ॥ ( उन्तरपन्) 
कर्म करने से जो फल होता है, यद्यपि कर्म उसका निमित्त है, | 
तथापि जड़ होने से उस में ज्ञान नहीं है, अशानी कभी स्वत 
नहीं हो सकता । जैसे हाथ विना जीवात्मा की इच्छा: के कोई काम 
नहीं कर सकता । ऐसे ही कर्म भी बिना ईश्वर की प्रेरणा फो स्वयं 
फल देने में समर्थ नहीं । (प्रश्न) जेसे आग में दाथ डालने से हाथ 
जल जाता है इससे कर्म प्रत्यक्त मे फल ,देता है। ( उत्तर ) प्रथम 
तो यह वात प्रत्येक स्थान में नहीं होती इससे व्यभिचारी है चोरी 
करनेवाला पकड़ाभी नहींजाता इससे कर्म ईश्वराधीन है/प्रश्न)नीव 
सुष्टिका करता है इश्वर नहीं करता (उत्तर) यदि जीव ही सुष्टि का 
कत्ता होता तो बह अपने मनोरथमें विफल क्यों होता जो जीव अपता 
उद्द श्यही नहीं पूरा करसकता बह सृष्टि किसप्रकार वना | 
अतः कर्म फल के अडुमान से ईश्वर ही सृष्टि करता है। (प्रश) 
यदि ईश्वर को फलदाता मानाजाघे तो यह कैसे मालुम हों 
किस कर्म का वया फल है ? क्योंकि ईश्वर प्रत्यक्ष होकर तौ वत 
लाता नहीं। ( उत्तर ) वेदादिशास्त्रो मे और सृष्टि के नियमों म॑ 
कर्मफल की व्यवस्था पाई ज्ञाती है, उसका अध्ययन कारने से 
मालूम हो सकता है कि सात्विक कर्म का यह फल है, राजसी 
J और तामसका यह । (प्रश्न) जब ईश्वरम राग और देष नहीं 
वह कार्यो का फल देनेवाला और सृष्टि का बनाने वाला क्या | 
हो सकता है | क्योंकि विना राग के पत्ति और चिना द्वेषे 
निवृत्ति होही नहीं सकती । ( उत्तर ) ईश्वर का स्वभाव ही न्याय 
र दया करना है, अपने इसी स्वाभाविक गुण के कारण वह 
सूष्टि की उत्पत्ति ओर जीवों को कर्मफल प्रदान करता है। अहा 
र पकदेशी जीवात्मा राग से प्रेरित होकर कर्म करता हैन फि 
सर्वेश और सर्वव्यापक ईश्वर । ( प्रश्न ) देश्वर दयालु और त्यायः 
कारो किस घकार हो सकता है क्योकि दया और न्याय ये दोनो 
परस्परविरुद्ध गुण हैं, चे दोनो ईश्वर में केसे रह सकते हैं ? (३०) 
इश्वर जो न्याय करता हैं, बह किसी प्रयोजन के लिये नहीं; किन्तुं 
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जीवो पर दया करने के लिये और ये दोनो” पररूपर विरुद नहीं, 
किन्तु एक दूसरे के सहायक हैं, जो न्यायी है, बंही5द्यालुः भीः है 
और जो दयालु है, वही न्यायी है। | ॥ 7 oo क्र 

अब स्वभाववादी आक्षेप करता है: / "7 7 
अनिमित्ततों सावोत्पत्तिः कण्टकतैच््या दिदेशेनी त्‌ २२ 


अनि सित्तनिसित्तत्वान्नार्निमिस्तंतः॥२२॥ दपूबेपच्छ) 

यदि अनिमित्त से भाव की उत्पत्ति होती है ती अनिमित्त दी 
उसका कारण होंगा | क्योकि जिससे जो उत्पन्न होता है; बंह उस 
का कारण कहलाता है | जब अनिमित से. उत्पति होगी? तो वही 
उत्पत्ति का कारण होगा | फिर बिना कोरण के उत्पत्ति कहां रही। 
अव सूत्रकार अपना मत दिखलाते हैँ 2 
निम्नित्तानिमित्तघोरथीन्तरभावादपरतिषेधः ॥२४॥। ३०पक्ष 

निमित्त और वस्तु हैं और उसका खण्डन और। कोई बस्तु 
अपना ही खण्डन नहीं कर सकती। जैसे अग्नि और पदाथा को 
जलाता है, पर अपने को नहीं जला सकता, वायु अन्य पदाथौ. को 
सुखाता हे, पर अपने को नहीं सुखा खकता। ऐसे ही कारण. का 
अभाव किसी का कारण नहीं होसकता । जब बह स्वयं अभावहै तो 
फिर उस से भाव की ऊटपना करना आकाशकुछुम से. बढ़कर नहीं 
है| अब अनित्यवादी आज्तेप करता हैः— 
सप्र सनित्यछुत्पत्तिदिनाशधमकत्वात्‌ ॥२५॥ (पू्पच्‌) 

जो वस्तु हो कर न रहे, वह अनित्य कहलाती है, अर्थात्‌ जो 
उत्पत्ति से पूर्व न हो और नाश के पश्चात्‌ न रहे, वह अनित्य है। 
जब कि शरोरादि भौतिक पदार्थ और बुद्ध यादि अभौतिक पदार्थे 
सब उत्पन्न होकर न्ट होने घाले हैं, इस लिये वे सब अनित्य हेँ। 
इस का खण्डन करते हैं 

नानित्यतानित्यत्वात्‌ ॥ २६ ( पूईपच् ) 
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सब अनित्य हें ऐसा कहने से सब में जो अनित्यता है, उसका 
नित्य होना सिद्ध होता है। क्योंकि यदि अनित्यता को भी अनित्य 
मान लिया जावे तो खव का नित्य होना सिद्ध हो जायगा और 
यदि अनित्यता नित्य है तो फिर सब का अनित्य होना कहां रहा। 
बधा वह अनित्यता सबसे बाहर है ? इसपर भी आच्छेप करते हैं।- 


तद्‌नित्यत्वमरने दाह्यं छिनाश्यालुविनाशबत्‌ ॥२७॥बवपत्त 

चह अनित्यता भी अनित्य है, जैसे अग्नि दाह्य इन्धनादिं को' 
नष्ट करके आप भी नए हो जाता है, ऐसे ही अनित्यता भी सब 
पदार्थों का नाश करके आप भी नष्ट हो जाती है। अब सूत्रकाए 
अपना मत दिखलाते हैं: 


नित्थथ्स्था5प्रत्थारूघान र थोपतल्लव्धिव्यवस्थानालू ॥२८। 

नित्य वस्तुओं का खरडन करना अयुक्त है. क्योंकि परीक्षा 

करने से पदों के नित्य और अनित्य दो प्रकार के भेद्‌ पाये जाते 

हैं। अर्थात्‌ जिन पदाथों की उत्पत्ति किसी कारण से सिद्ध है जैसे 

: शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि इत्यादि, वे सब अनित्य हैं और जिनकी उता 

hh किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं होती, जैसे आकाश; काल; छात्र 

त्यादि वे,सबा नित्य हैं। अतः प्रमाणखिद्ध होनेपर नित्यकं खणंडन 
जही हो सकता । अब नित्यचादी आ्तेप करता हैः 


hs 
सव नित्यं पञ्चभ्ूलनित्यस्वाल्‌ ॥ २६ ॥ ( पूर्वपक्त ) 
-सि नह से पञ्चभूत नित्य हैं, किसी प्रमाण से इनका नाश 
क्यों कर हो सकते है। दल नित्य हैं तो फिर उनके कार्यं अनित्य 
उत्तर देते ह; * खब पदार्थ नित्य हैं। अध इस का 
नात्पसिविनाशकारणोपलब्येः ॥३०॥ (उत्तरपंक्ष) 
Mens 3३ ४ कहना ठीक नहीं, क्योंकि घट "परादि 
अनित्य eT रचिनाश प्रत्यक्ष देखे जाते हैं, जिससे|डनका 
उपलब्ध होम सिद्ध होता है। अतः उत्पत्ति और विनाश कारणों के 
फिर्‌ होने से सब पदार्थ नित्य नहीं हो सकते । 
र वादी आक्षेप करता है;-- 


पे ज चाबरोधादप्रतिषेधः ॥३१॥ (पपक्ष) 


क पदार्थ में भूतो के लक्षण पाये जाते हैं, क्योंकि घे सब 
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भूतो से बने हैं जैसे घट थिवी; के! परमाणुआ से बना . है, पृथिवी 
के परमाणु नित्यहैं | यद्यपि घट छिन्न भिन्न होकर नए दो.जाता है 
तथापि उसके परमाणुओंका नांशनदीं होता,वे सदा किसी न किसो- 
अवस्थामें वर्तमान रहते हैं। जब समस्त पदार्थ उन्हीं परमाणुसे 
चने हैं, सब उनकी नित्यता का भी निषेध नहीं हो सकता,, क्योंकि 
भूतो का लक्षण उन मे भी विद्यमान है । फिर वादी अपने कथनकी 
पुष्टि करता हैः-- 
,नोस्पत्तितत्कारणोपलड्धेः ॥:३२॥ ( पूवप ) 
उत्पत्ति और विनाशा के जो कारण देखे जाते हैं. वे. औपाधिक़ 
हैं न कि चास्तचिक । क्योकि प्रत्येक पदार्थ नित्य. होने'खे उत्पत्ति के 
पू भी विद्यमान होता है और विनाश के. उपरान्त' भी चत्तेमान 
रहता है और यह वात प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है कि घड़ा| बनने से 
पूर्व कुस्हारके ज्ञानमें था और नाशके पश्चात्‌ भी उसके ज्ञानमे रहेगा 
(प्रश्न) किली घस्लु की उत्पत्ति नहीं होती, केवल आविभांच और 
तिरोभाव होता है | घड़ा पहले मिद्दी में छिपा हुआ था वह प्रकट 
गया, इसी का नाम आविर्भाव या उत्पत्ति है । घड़ा इट कर 
अपने कारण में लीन होगया | इसी का नाम तिरोभाव या नाश हैं। 


- दोनो अंबस्थाओं में वस्तु की सत्ता विद्यमानरहती है। ( उत्तर) 


आविर्भाव या तिरोभाव नित्य है वा अनित्य ? यदि कहो नित्य है 
तो हो नहीं सकता, क्योंकि ये दोनो सदा नहीं होते रहते, किन्तु 
किसी समय विशेष में होते हैं। यदि कहो अनित्य हैं तो फिर इनके 
द्वारा जो पदार्थ उत्पन्न या नष्ट होते रहते हैं वे नित्य किस प्रकार 
हो सकते हैं? ( प्रश्‍न) हमने तो प्रत्येक पदार्थ में पञ्चभूतो के 


. लक्षण होने से उनको नित्य माना है। ( उत्तर) यह भी ठीक नहीं 


क्योंकि प्रत्येक कार्य अपने कारणरूप परमाणुओं के संयोग से 
बनाहै और वह संयोग किसी समय विशेषमें हुआ हैं जो किसी 
समय विशेष में हुआ हो ओर समय विशेष तक रहे, सवा 
न रहे, घह नित्य नहीं हो सकता। (प्रश्न) उत्पत्ति का कोई 
कारण नहीं, केवलं स्वस दष्ट वस्तुओं की तरह उसका अभिमान 
होता हे, बास्तवमे घह कहिपत हैं। ( उत्तर ) यदि कार्य वस्तु स्व 
के समान कल्पित हैं, तो कारणं पञ्चभूतो को भी कल्पित मानना 
पड़ेगा, जिससे सब को नित्य सिद्ध करते २.पञ्चसूत भी नित्य न 
रहेंगे. ' सूत्रकार स्वयं इसका उत्तर देते है 


F... 
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न'व्घवस्थाङुप्तेः॥ ३३ ॥ ( उत्तरपक्ष) ” 
सब को नित्य मांरने से यह उत्पत्ति होती है, यह विनाश है, 
यह व्यवस्था नहीं रह सकती । क्योंकि जब उत्पत्ति से पहले वह 
पदार्थ विद्यमान हैँ , तो फिर उत्पत्ति किसकी और केसी ? ऐसे 
ही नाश के पश्चात्‌ उसके विद्यमान रहने पर नाश किसका और 


केसा ? न उत्पत्ति उत्पत्ति रहेगी और न विनाश विनाश रहेगा। - 


इसके अतिरिक्त इन दोन में काल का अन्तर भी नहीं रहेगा अ: 
थात्‌ कब उत्पत्ति हुई और कव विनाश होगा इसकी कुछ व्यवस्था 
न रहेगी | इससे भूत और भविष्य दोनों काल का लोप होजायगा 
केवल वर्तमानकाल रहेगा। इसलिये अविद्यमांन को रूप विशेष की 
प्राप्ति उत्पत्ति और स्वरूप हानि ही विनाश है । यही व्यवस्था युक्ति 
सिद्ध है । अब अनेक चादी आच्तेप करता है :- 


सचे एथरभावरुच्णाएथक्त्वात्‌ ॥ ३४ ॥ ( पृ्ेपत्त ) 
मत्येक पदार्थ एथक्‌ २ २ और अनेक हैं, किसी वस्तु की पक 
सत्ता नहीं, क्योंकि भाव के लक्षण पथक्‌ २ हैं। जैसे कुम्भ यह 
पदाथ गन्ध, रख, रूप, स्पर्श तथा कपाल घट, पाव ग्रीवा आदिं 
अनेक पदार्थों का समुदाय होने से उन सब का चाचक हे, करिशी 
पक वस्तु का नहीं, ऐसे ही अन्य पदार्थौ को भी समझना चाहिये। 
स लिये जाति आकृति और,व्यक्ति भी कोई पक पदार्थ नहीं। 
सूतका अभिप्राय 'यहहदै कि सिवाय गुणों या अबयवौके कोई गुणी या 
अज़यबी नहीं । इस का.खरडन करते हैं :- + 
नानेकलश्तरेरेकभावनिष्पत्तः ॥ ३५॥ ( उत्तरपक्ष ) 
अनेक लक्षण से एकभाव की सिद्धि होती है, इस लिये अनेक 
र ठीक नहीं'। अनेक गुण और- भिन्न २ अवयव -मिलकर एक 
की अवयवी. को सिद्ध करते. हैं शुणो ले रदित गुणी और 
अवयवो से.प्रथक्‌ अवयवी. नहीं हो. खकता। इस पर और भी 
दिल देते हैं.) , __.. é) 
लच्षगाऽ्यवस्थाना देवाप्रातिषिधः ॥ २६ ॥ -( उत्तरपच्च) 
भाव का लक्षण जो संज्ञा हे, उसका नियम, एक अबयबी (म 
वर है “घड़े में पानी अरदो” यह कहने पर कोई'मदडी के 
एओ में पानी नही भरता और न उन में पानी भरा ही जा 
सकता है। अवयवी से जो काम सिद्ध हो सकता है सह उसके 
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अवयवो से नहीं हो सकता । इस से सिद्ध है कि अनेक लक्षणों से 
एक भाव और अनेक गुणों से एक गुणी सिद्ध होता है। यदि एक 
न मानोगे तो फिर सघुदाय भी न रहेगा श्रव अभाव वादी आच्चेप 
करता है :- 
सवभावा -भावोष्वितरेतराभावसिद्धेः ॥३७॥ ( पू्ै० ) 

सब कुछ अभाव है, क्योकि भावों में परस्पर अभाव की सिद्धि 
होती है । जैसे घड़े में कपड़े का अभाव है और कपड़े में घड़े 
का। गौ में घोड़े का अभाव है और घोड़े में गौ का | जब भावों में 
एक दूसरे का अभाव सिद्ध है, तब सब का अभाव ही क्यों न मान 
लिया जाय ? अब इसका खण्डन करते हैं:-- 

नन स्वभावसिडेर्भावानाम्‌ ॥ ३८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
' ` संसार में जितने पदार्थ हैं, वे सब अपने २ भाव से वर्तमान 
हैं, उन में अपने से भिन्न पदार्थों का भाव न होना उन के भाव का 
निषेधक नहीं हो सकता, प्रत्युत सांधक है । यदि घट में पट का 
अभाव है तो घट का तो भाव है, घोड़ा गाय नहीं तो घोड़ा तो है, 
फिर भाव से अभाव की सिद्धि क्योकर होगी ? अतएव सब पदां 
थो में अपना २ भाव होने से अभाव किसी का नहीं हो सकता। 
वादी फिर आच्षेप करता है;-- 

न स्वभावसिद्धिर पेक्षिकत्वात्‌ ॥ ३६ ॥ ( पूवेपक्ष ) 

अपने भाव की सिद्धि आपेक्षिक होने से विना एक दूसरे की 
अपेक्षा के सिद्ध नहीं हो सकती । क्योंकि जैसे छोटे की अपेक्षा 
बड़ा और बड़े की अपेक्षा छोटा सिद्ध होता हे, वैसे ही घट की 
अपेक्ता पट और गौ की अपेक्षा अश्‍व की सिद्धि होती है। इस लिये 
बित्ता दूसरों की अपेक्षा के स्वतः किसी भाव की सिद्धि नहीं हो 
सकती अब इख का उत्तर देते हैँ: 


ब्घाहतत्वादघुक्तम्‌ ॥ ४० ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
यदि घोड़ा गाय की अपेक्षा से है तो गाय किस .की अपेक्षा से 
है, यद्वि कहो घोड़े की तो इस में अन्योन्याश्रय दोष आयेगा । दोनो 
अपनी २ सिद्धि में एक दूसरे के आश्रित हाँगे। जिस से अनवस्था 
दोष उत्पन्न होगा । इस लिये सम्पूर्ण पदार्थ अपनी सिद्धि में निर- 
पेक्ष हैं। अब संख्यावाद की परीक्षा की जाती हेः- 
२२ 
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संङ्ख्येकान्तासिडि; कारणाडुप- 
पस्युपपास्ेभ्यांम्‌॥ ४१ ॥ ( उत्तरपत्त ) 
यदि कार्य और कारण भिन्न २ हैं, तो भेद के सिद्ध होने से उत 
का एकान्त सिद्ध न होगा और यदि इन में अभेद है तो कारण के 
न होने से कार्य की सिद्धि न हो सकेगी । दोनो हेतु से संख्याः 
बाद असिद्ध है। ` |] 
अच इस पर शङ्का करते हैं;-- है 
न कारगवयच भःचाल्‌॥ ४२॥ ( पूवपक्ष ) 
कारण कार्य का एक अवयब है ओर समधि व्यष्टि से पृथक 
नहीं, क्योंकि जो गुण समष्टि में होते हैं, बहो उस की व्यष्टि में भी 
होते हैं । इस लिये एक का निषेध नहीं .हो खकता।' क्योकि सब 
कार्य एक ही कारण के अवयव हैं, इख लिये वे उस से प्रकक्‌ नहीं। 
अब इस का खरांडन करते हैं:-- 
निरवयवत्वादहेलु ॥ ४३ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
जब कि कारण का सूचम होने. से निरवयव है, तब कार्यको 
कारण का अवयब मान कर एक कारण को खिद्ध करना अयुक्त है। 
ज्योकि जब कारण के अवयव ही नहीं होते, तब उन सब-को. मिला 
कर एक पदार्थ केसे हो सकेगा ? ( प्रश्न ) यदि हम कारण को 
द माने, तव तो ऐसा हो सकता है। (उत्तर) साबयब 
में सयुक्त होने से अनित्य दोते हैं अर्थात्‌ किसी समय विशेष 
उनकी उत्पत्ति होती है और जब उत्पत्ति हुई तो विनाश भी 
अवश्य होगा । क्योंकि. एक तट वाली नदी हो नहीं सकती । इस 
लिये यदि तुम कारण को सावयव मानोगे तो चह अनित्य होगा। 
परन्तु कारण नित्य होने से सदा रहता है। अतणव उसका एक 
7 होना प्रमाण और युक्ति के विरुद्ध है। जब एक नहीं तो दो, तीन 
या चार आदि की संख्या नियत करना भी ठीक नंहीं । पर त्यमोंब की 
परीक्षा समाध हुई । अब आगे फल की परीक्षा की जाती है:- 
सब्य! कालान्तरे चं फलनिष्पत्तेः संशयः ॥४४॥ (षूऽपक्ष) 
बहुत से कर्मों का फल शीघ्र मिलता है, जैसे रोटी पकना, दुध 
डहना इत्यादि । बहुत सी क्रियाओं का फल देर में मिलता है, जैसे 
सेती करना, दृज्ञ लगाना, इत्यादि । अव जिन कर्मों का फल शास्त्र 
में लिखा है अर्थात्‌ 'यज्ञादि करने से स्वगे मिलता हे? और “गुत 
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माषाणादि से नरक होता है? इस में सन्देह होता हैं कि कौन: कर्म 
शीघ्र और कौन देर में फलदायक होता है ? इसका उत्तर देते हूँ 
न सव्यः कालान्तरोप भोग्यत्वात्‌ ॥ ४५ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
प्रत्येक कर्म का फल शीघ्र नहीं मिलता, बहुत से कर्म ऐसे हैं 
कि उन का फल कालान्तर या जन्मान्तर में मिलता है। ( प्रश्न ) 
हम बहुत से कर्मों का फल शीघ्र मिलता हुआ देखते हैं । ( उत्तर ) 
कर्म दो प्रकार के हैं एक भोक्तव्य और दूसरे कर्तव्य जैसे ' वोचा 
और काटना दोनों करम हैं, पर बोने का फल देर से और काटने का 
फल शीघ्र मिलता है। इन में बोना कत्तव्य और काटना भोक्तव्य है 
ग्रतणक जो कर्म कर्त्तव्य हैं अर्थात्‌ आगे के वास्ते किये जाते हैं, उन 
का फल देर से मिलता है और जो "मोक्तव्य हैं अर्थात्‌ भीगने के 
लिये हैं, उन का फल शीघ्र. मिलता है । वादी फिर शंका करता हैः 
काला+तरेणा निष्पत्ति दठाविनाशाल्‌.॥ ४६ ॥ {पूचिपच्‌) 
फल्न के लिये जो यज्ञादि कमं किये जाते हैं, वे यहां ही नष्ट हो 
जाते है; जव वे आपही मिट जाते हैं, तों कालान्तर य।.जन्मान्तर से 
क्या फल उत्पन्न करेंगे ?-क्योंकि नष्ट कोरण से कोई कार्य्य उत्पन्न 
नहीं हो सकता, अतणव जन्मान्तर में कर्म फल का मानना ठीक 
नहीं । अब इसका उत्तर देते हैं 
प्रा्गानष्पसेबृच्फलवत्तत्स्याल्‌ ॥ ४७॥ ( उ्तरपच्व › 
जिस फल की इच्छा से पहले किसान भूमि को जोतता, पामी 
देता और फिर बीज को बोता है और ये सब कर्म फलोत्पत्ति से 
पहले नप्ट हो जाते हैं । इन के नप्ट हो जानेपर बीज ,मिद्‌टी अर 
जलके परमाणुं से बढ़ता रहता है और फिर क्रमशः पत्ते, डालियां, 
फूल और फल, आते हैं । ऐसे ही प्रत्येक कर्म से धर्माऽधर्मका रूप 
संस्कार उत्पन्न होते है, फिर वे अन्य कारणा खे परिपुष्ट होकर शुभा 
शुभ फल उत्पन्न करते हैं । वारी फिर शङ्का करता 7 
नासन्न सन्न सरसत्सद्‌सतोवेधम्यात्‌ ॥ ४८॥ (पपच) 
उत्पत्ति से पहले कमों के फल को न तो सत्‌. कह सकते हैं, न 
असत्‌ और न सदसत ही कह सकते हैं, क्योंकि जो फल आगामी. 
काल में होगा, उसको सत्‌ इसलिये नहीं कह सकते कि वह अब 
विद्यमान नहींहै । जब विद्यमान नहींहै तो उसके लिये जो कर्म किये 
जाबेंगे, उन में और आगामी होने बाले फल में कार्यकारण-भाव 


| 
005... 


१७२ न्यायदर्शंन-भाषानुवाद 


सम्बन्ध नहीं हो सकता । यदि उत्पत्ति से पहले कार्य को असत्‌ 
मानें, तो ऐसा मानना ठीक नहीं, क्योंकि प्रत्येक -कार्य का कारण 
उत्पत्ति से पूर्व विद्यमान होता है । यदि सत्‌ असत्‌ दोनो मानें तो 
भी ठीक नहीं, क्योंकि एक पदार्थ में दो विरूद्ध धर्म रह नहीं सकते 
तात्पर्यं यह कि उत्पत्ति से पहले किसी वस्तु का अभाच नहीं हो 
खकता है, यदि अभाव होता तो बह उत्पन्न व्याकर होती । न 4 
ही हो सकता है क्योंकि यदि उत्पत्ति से पूर्व उसका भाव होता तो 
फिर उत्पत्ति की आवश्यकता ही न थी । सदसत्‌ भी नहीं हो 
सकता क्योंकि इन दोनों का परस्पर विरोध है। 
अब इसका उत्तर देते हैं :-- ३ 
पाञ॒त्पत्तेरुत्पत्तिधभकमे सदित्यडोत्पाद्‌्- 
च्ययद्शनात्‌॥ ४६ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
~ जे पदार्थ उत्पन्न दोता है, चह उत्पत्ति से पहले असत्‌, होता 
है क्योकि उसकी उत्पत्ति और विनाश देखा जाता है । यदि सत्‌ 
होता तो उत्पत्ति और नाश नहीं हो सकता था और यह प्रत्यक्ष से 
भी सिद्ध होता है कि घड़ा पहले नहीं था, कुम्हार ने बनाया फिर 
इट गया। असत्‌ के ही उत्पत्ति और नाश होते हैं, खत्‌ के नहीं, 
शस लिये उत्पत्ति से पूर्व प्रत्येक पदार्थ असत्‌ है। 
इसी की पुष्टि करते हैं: 


बुद्धि सिडन्लु तद्सत्‌॥ ५० ।' ( उत्तरपक्ष ) 
बुद्धि और प्रमाणसे कारणका नियत होना ओर उससे कार्यका 
उत्पन्न होना सिद्ध होता है, इसलिये प्रत्येक पदार्थ कार्य रूपमे शने 
पदले असत्‌ है। भ्रत्येक कारण में अपने अजुरूपही कार्य उत्पन्न 
करने की शक्ति होती हे। यदि उत्पत्ति से पहले भी उसका भावं 
माना जाबे तो फिर उत्पत्ति का होना नहीं बन सकता । क्योकि 
डलाहा यह जानकर ही कि कपड़ा नहीं है, सूत से कपड़ा बनाता 
श यदि वनने से पहले भी कपड़ा मौजूद हो तो फिर उसका बता- 
ना केसा ? इस लिये सत्‌ कारण से असत्‌ कार्य की उत्पत्ति होती 
! यही सिद्धान्त ठीक है। वादी शङ्का करता है :-- 
आश्रपव्यक्तिरेका दृवृच्षफलोत्पत्तिवदित्यहेतुः ॥४१॥ पू० 
जिस शरीर ने कर्म किया है, उसके नाश हो जाने पर फल की 
प्राप्ति किसको होगी ? इसमें बच्च का जो डष्टान्त दिया गया है, बह 
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ठीक नहीं, क्योंकि जल सोंचना और फल लाना ये-दोनों बातें एक 
ही बच्न के आश्रित हैं, अर्थात्‌ जिस बुत में पानी खींचा जाता. है, 
घही कालान्तर में फल लाता है, परन्तु दृष्टान्त में वह चात नहीं हे; 
चहां जिस शरीर से कमं किया जाता है, वह तो यहीं नष्ट हो जाता 
है, दूसरा शरीर उस के किये हुए कर्मों के फल. को भोगता है; इल 
लिये श्राश्चयभेद्‌ होने से यह दृष्टान्त ठीक नहीं 4 
अब इस का उत्तर देते हैं ¬ 
ः प्रोत्तेरात्माअयत्वादप्रतिषेघ।॥ ४२॥( ड० ) ` 
कर्म जो धर्माऽध्मं सेद्‌ से दो प्रकार का है; इच्छा से सम्वन्ध 
रखता है और इच्छा आत्मा का गुण है। शरीर तो केवल उनका 
अधिष्ठान मात्र है, इस लिये कर्म ओर उसका फल ये दोनों आत्मा 
से ही सम्बन्ध रखते हैं, आत्मा दोनो शरीरो में एक ही रहता है, 
इस लिये बच्त का ड्टान्त सर्वथा उपयुक्त है , 
बादी पुनश: ङ्काःकरता है।ः-- 
न पुत्रपशुख्रापरिच्छदहिरण्यान्नादि 
4 फलनिर्देशात्‌ ॥ ५३ ॥ ( प्रवपत्ष ) 
एक ही आश्रय में कर्म और क्रमं फल के होने का नियम नहीं, 
क्योंकि स्त्री पुत्र आदि भी .कमों का फल माने जातेहे, और वे अपने 
आत्मा से भिन्न हैं, अपना आत्मा उस फल का श्रय नहीं। इस 
लिये कर्म और फल इन दोनो का आश्रय एक नहीं, किन्तु भिन्न - २ 
हैं, इसलिये बर्ष का दृष्टान्त अयुक्त है। इसका उत्तर देते है :-- 
तत्सम्बन्धात्फलनिष्पत्तस्तेषुफलवंदु पचारः ॥५४॥ (3०) 
पुत्रादि के सम्बन्ध से सुखादि की उत्पत्ति होती है, इस लिये 
पुत्रादि में फल का उपचार माना गया है । जैसे उपनिषदो में अन्त 
को प्राण कहा गया है घास्तव में अन्न प्राण नहीं, किन्तु प्राण का 
पोषक होने से उसी को अन्त कहा गया है। इसी प्रकार पुत्र सुख 
नहीं, किन्तु खुख का बढ़ाने धाला है, इसलिये उसमें फल का उप- 
चार किया गया है | फल की परीक्षा समाप्त इई । अब दुःख की 
परीक्षा की ज्ञाती हैँ +-- | 


विविधबाधनायेगादुदुखसेब जन्मोत्पात्तेः ॥५५॥ (3०) ` 
शरीर का प्रकट होना अन्म है और शरीर तीन प्रकार के है 
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(१ ) उत्तम ( २) मध्यम ( ३) अधम । उत्तम शरीर देवताओं कों 
होता है; मध्यम मचुष्या का और अधम अखुरोंका या तिर्यक्‌ जन्तुः 
ओं का। यद्यपिइनमें दुःख का तारतम्य हे, अर्थात्‌ देवताश्रो के 
शरीर में दुःख बहुत कम है, मनुष्यों में डुःख सुख बराबर हैं और 
अधम शरीरो मे दुःख बहुत है, तथापि वाधना का योग होने से 
सब शारीर डु:खाक्रान्त हैं । तात्पर्यं यहं कि जन्म ही दुःखका कारण 
है। इसका सूलोच्छेद बिना तत्त्वज्ञान के नहीं हो सकता | 
अब इस पर आत्ञेप/ करते हैं :- 
न सुखस्घान्तरालनिष्पत्तः। ५६॥ (पू०) 
मनुष्य को इस जीवन में केवल डुःख ही नहीं है, किन्तु उसमे 
सुख भी मिला हुआ है क्योंकि डुःख सुख दोनों सापेच्य हैं। दुःख 
के पश्चात्‌ सुख अवश्य होता है ओर यदि छुःख नहो तो किसी को 
इल का अजुभव ही नहीं हो सकता | अतएव सब को डुःख रुप 
बतलाना ठीक नहीं । अब इसका उत्तर देते हैं: 
` चाधनानिद्वत्तेबेंद्यतः पर्येषण दोषादभतिषेधः ॥५७॥ उ० 
छुखाथीँ मजुष्य जो खुख के लिये परबुत्त होता है, बह पर्येपण 
दोष से खुख को प्राप्त नहीं कर सकता । क्योंकि प्रत्येक मनुय 
ससार में कुछ न कुछ डुःख अंवश्यं रखता है । चाहे अविद्या के मद 
बह उसके प्रभाव को अजुभव न करे । जैसे कोई बिच्तत पुरुप मद्य 
Fe की पीड़ा को अभव न करे, परन्तु उसे दुःख से मुक 
(रन ) कः $ के अत्येक छुखका परिणाम डुःखहै। 
लिप्सा को पेस दो कई ह ? (उत्तर ) विषयों में अत्यन्त 
किया जाता है. हदः जस चस्तु के प्राप्त करने कायल 
होजा श पथम तो वह प्राप्त नहीं होती, या प्राप्त होऋर नाश 
दोजाती है और उसकी आशा में भी बुत कुछ कष्ट उठाना पड़ताहै 
और फिर आशा पूरी होकर भी तृप्तिया शॉन्ति नहीं होती। एक 
8 होती है दूसरी और उत्पन्न होजांतीं है। किसी को 
उसेको/शारि लि भी मिल जावे, तब भी जब तक इच्छा है। 
यह्‌ पन्ति नहीं होती, इसलिये राग दुःख का और केवल बैरा 
क का कारण है। इसी की पुष्टि करते हैं: -- 
द खविकरुप सुख्वामिमानाच्च ॥ ५८ | ( उ० ) 
यदि कोई कहै कि सुख को .भी दुःख. समझना ठीक नहीं । 
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सुख के लिये प्रयत्न करते हुवे यदि कोई दुःख उत्पन्न होगा तो 
उसका भी उपाय हो सकता है, यह बुद्धिमत्ता' नहीं कि दुःख की 
आशङ्का में खुख को भी त्यांग!दिंया जाबे । इसका उत्तर यह कि 
अविद्या के कारण लोग दुःखं को ही खुख समभ रहे हैं, जब ढुःख 
के कारण अधिक इकट्रे' हो जाते हैं, तव उनका उपाय भी कठिन 
होजाता है। इसलिये बुद्धिमान को पहले ही सोचना चाहिये कि 
हम जिसको सुख मान रहे हैं, वास्तव में उसका परिणाम हमारे 
लिये दुःख जनक है। जव तक मचुप्यं विवेक के शास्त्र से ममता 
की फांसी को नहीं काटता, तंव तक उसके हदय में बैराग्य उत्पन्न 
नहीं होता ओर वेराग्य के अभाव में कोई सच्चे खुंख का अधिकारी 
नहीं हो सकता । दुःख की परीक्षा समाप्त हुई, अब अपवर्ग (मोक्त) 
की परीक्षा की जांती है। प्रथम वादी शक्ला करता हैः 
ऋणक्लेशप्रवृत््यमुबन्धाद्पगा भाव: ॥ ४६॥ ( पूर्वपक्त) 
ऋण, क्लेश और प्रबृत्ति के लगाव से मोक्ष सिद्ध नहीं होता, 
प्रत्येक मनुष्य के ऊपर तीन ऋण होते हैं; ( ९ ) देवऋंण (२) 
ऋषिऋण ( ३) पितुऋण । जवतक मलुष्य इन तीनो, ऋणो को 
नहीं चुका लेता, मोक्षका अधिकारी नहीं हो सकता, यह शा की 
आज्ञा है अपने अल्प जीवन में मज्ञ॒ष्य इन्हीं अणा को नहीं चुका 
सकता, फिर उसे मोच्ष के लिये समयाकहां मिंल/सकता है | अवि- 
द्यादि कलेशी के लगाव से भी मोज् की सम्भावना नहीं होसकती 
क्योकि मलुष्य याबज्जीबन कलेशा में ,बंथा. हुआ. रहता हे और 
मरणानन्तर भी कलेश संस्कारो के अजुबन्ध से जन्म लेता है, तय 
मोक्ष साधन के लिये समय कहां रहा ? भत्ति के लगाव से भी 
मोक्ष का होना सिद्ध नहीं होता, क्योंकि प्रत्येक प्राणी याँचज्जीबन 
मन वाशी और शरीर से कुछ न कुछ कमे करतां हुआ भर्माऽधमे 
का उपार्जन करता ही रहता है, फिर मोक्ष के लिये अबसर कहां ? 
अब इसका उत्तर देते हैं :-- toad 
प्रधानशव्दानुपपत्तर्ुणशब्देना चुषादो निन्दाप्रशंसोपपत्तः 
॥६०॥ (उत्तरपक्ष ) "`" / ' , 
शान में जहां मनुष्य के ऊपर तीने ऋण बतलाये गये हैं, वहाँ 
आण शब्दका रयोग औपचारिकहैे | तात्पय्य यहहै कि जैसे देवऋण 
का चुकाना प्रत्येक मछुष्य का धर्म है. ऐसे ही ऋण के तुल्य देव, 


/ 
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ऋषि और पितरों की पूजा करना भी अत्येक मजुष्य का धर्म है। 
इन कर्मो की आवश्यकता और प्रशंसा जतलाने के लिये यहां गौ- 
शिक ऋण शब्द अनुचाद किया गयाहै । इसलिये वे लोग जो पुत्रेणा 
और वित्तैषणा लोकैषणा इनतीनों एपणाओंसे निदत्त होगयेह (चाहे 
वे किसी आश्रम में हो ) इन तीनो ऋणो के लिये बाध्य नहीं होस- 
कते । ऐसे लोगों के लिये शास्त्र यह भी आज्ञा देता है कि जिस दिन 
उनको वैराग्य उत्पन्न हो, मोक्ष के लिये यत्न करें। अतएव ऋणः 
विधायक वाक्यो के अर्थवादपरक होने से मोक्त का अभाव .नहीं हो. 
सकता । फिर इसी की पुष्टि करते हैं :- 
अधिकाराच्च विधानं विद्यान्तरवत्‌ ॥६१॥ (उत्तरपक्ष) 
प्रत्येक शास्त्र उसी बात का वर्णन करता हे, जो उस का प्रति: 
पाथ विषय है; दूसरे के प्रतिपाद्य में बह हस्तक्षेप नहीं करता। 
आहार अन्थ जिन में अधिकतर यज्ञ का वर्णन है, गृहस्थाश्रम से 
संवन्ध रखते हैं । इस लिये उन में विशेष कर गृहस्थ के धमां का 
दी वरन है, परन्तु चे अन्य आश्रम या उनके धर्मों का खराडन नहीं 
करते। इसी प्रकार वेदान्तशाख् उपनिपदादि जो अधिकतर मोत 
धर्मो का विधान करते हैं, वे गुहस्थादि आश्रम या उनके धर्मों के 
विरोधी नहीं । अतएव गृहस्थ के अधिकार में ऋणादि का विधान 
होने से मोक्ष शाख में कुछ वाधा नहीं पड़ती । फिर इसी अर्थ की 
पुष्टि करते हैं: = 
खमारोपणादात्मन्यप्रातिषेधः ॥ ६२॥ ( उत्तरपक्ष ) 
पक लिये आहवनीयादि तीनों अग्नियाँ के त्यागका श्रुति म 
उपदेश किया गया है अर्थात्‌ संन्यासी आत्मा में तीनों अग्नियाँ का 
समारोप कर देवे । इस लिये संन्यासाश्रम में अग्निहोत्रादि नित्य 
कर्म के न करने से पाप नहीं होता । क्योंकि अग्निहोत्रादि कर्मों का 
फल स्वर्ग है, संन्यासी को स्वर्गफल की कामना नहीं होती। इस 
लिये जिस फल की इच्छा नहीं उसके लिये चीज बोने की क्‍या 
dk है ? अतएव वीतराग झुमुख के लिये ऋणादिवन्धन की 
कोई अवश्यकता नहीं। ( प्रश्नः ) शास्त्र में यह जो कहां है किविता 
ऋण को चुकाये जो मोक्त की आशा करता है; उसकी आशा 
कमर नहीं होती, इसकी कया गति होगी ? ( उत्तरः) सर्वसा- 
धारण के लिये जो सांसारिक कामनाओं में आजुरक्त हैं, शास्त्र की 
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Fs आज्ञा हे, परन्तु जो संसार से विरक्त होगये हैं और, तीनो, एप- 
णाअ का जिन्होंने त्याग कर दिया है, निन्दा स्तुति, मानापमान 
और हषं, शोक आदि डन्द्‌:जिन, पर अपना अच्छा या; बुरा प्रभाव 
नहीं, डाल सकते, ऐसे तत्वदर्शी थोर आत्मनश्च लोगोके लिये शास्त्र में 
इस नियम का अपवाद भी मौजूद है। अतपव फसे लोगो के लिये 
_ऋणादि का बन्धन नहीं है। अब क्लेशांडुवन्ध का उत्तर देते हैं:- 
सुषुतस्य स्वप्न दर्शनेक्लेशाभावादपवगेः ॥६३॥ (उत्त०) 
जैसे गाढ निद्रा मे सोये हुवे पुरुष को इन्द्रिय और मन, का 
विषया के साथ सम्बन्ध न रहने से सुख ठुःख का कुछ भी अनुभव 
नहीं होता । ऐसे ही मुक्तावस्था में केवल आनन्दस्वरूप प्रह्मके साथ 
सम्बन्ध होने से और रागाजुबन्ध के दूटजाने से दुःखका अभाव हो 
जाता है। अतपव मोच में जव कलेश.रहता. ही नहीं, तब वह उस 
का बाधक कैसे हो सकता है। मोत में.घृत्ति का बन्धन भी नहीं 
रहता, इसको अगले सूत्र में दिखाते हैं. :-- 
न.प्रबृत्ति; पाति सन्धानाय हीनक्लेशस्प ॥६४॥ (उच्त०) 
राग, द्वेप और मोह ये तीन दोष क्लेश ,के कारण है ये तीनों 
दोष जिसके निवृत्त होजाते हैं, उसकी प्रवृत्ति:-बन्धन- का कारण 
नहीं होती । प्रबृत्ति बन्धन का कारण वहीं होती है; जो रांग से 
उत्पन्न होती है और जो निष्काम प्रवृत्ति हे, वह कभी घन्धन फा 
कारण नहीं हो सकती | अब इस पर शङ्का करते हैं :- $ 
न क्लेश खन्तसेः स्वभाविकत्याल्‌। ६४ ( ूवपच् ) 
क्लेश खन्तति?दुःखादि जीवात्मा के स्वाभाविक गुण हैं, फिर 
उसका नाशे किस प्रकार हो सकता है? क्योंकि स्वाभाविक णो 
का.नाश नहीं होता; और जिसका नाश हो चह स्व्रासाडिक नहीं 
इसका आशिक संमाधांन,करते हैं ८ ॥ 
पाशुस्पत्तेर भावाऽनिर्पत्वनरेश्वाभाविकेऽप्यनित्यत्वम्‌ ! 
शो ॥ ६६ ॥ (पपक्ष ): 
किसी पदार्थ की उत्पत्ति से पहले उसका अभाव अनित्य होता 
है, अर्थात्‌ किसी वस्तु के उत्पन्न होने से पूर्व जो उसका अभाव 
है, उसकी उत्पत्ति का कोई कारण और समय नहीं । परन्तु उसका 
नाश उस वस्ठु के उत्पन्न होने से. होजाता हैं, अर्थात्‌: अन्न चह 
अभाव नहीं रहूता। ऐसे ही कलेश स्वाभाविक होने पर भी नाश 


र 
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“हों सकता हैं। इस से मुक्ति को - होना सम्भव है. वादी! फिर 
"कहता है: A 
४ 'अणुरयामतानित्यवद्गा॥ ६७॥ ( पूर्ववक्ष ) | ४ 
जैसे परमाणुओं में श्यामतां स्वाभाविक है, किन्तु कप 
के संयोगसे नए होजाती है, ऐले ही क्लेशसन्तति स्वाभाविक होते 
पर भी अनित्य हो खकती है | इन दोनों हेतुओं को जो ऊपर के 
`सा मे दिये गये,हैं और जिन में स्वाभाविक गुण का नाश माना 
गया है, अपयांतत समझकर सूत्रकार अब अपना मत प्रकाश करतेह 
न सहझ्तल्पानिमित्तत्वाच्च रागादीनाम्‌ ॥६८॥ (उत्तर) | 
„रागादि आत्मा के स्वाभाविक गुण नहीं हैं, क्योंकि इनकी उत्प- 
त्ति का कारण सङ्कटप है। त्वज्ञान के होने पर जब सारे सङ्हप 
और विकल्प निवृत्त हो जाते हैं, तय कारण के अभाव में: रागादि 
कार्य उत्पन्न ही नहीं होसकते। इसलिये रागादि का प्रवाह से 
अनादि होना तो सम्मंच है, परन्तु स्वरूप से ये अनादि कभी तहीं 
हो सकते। अतप ऋण, क्लेश और अवृक्ति ये तीनों मोत के | 
वाधक नहीं हो सकते | 
चतुथाध्यायस्थ प्रथमान्हिके समा सम्‌ | 
अथ द्वितीय मान्हिकम्‌ । 
अपवर्ग की परीक्षा. समाप्त हुई, अब दूसरे आनि हक में तस्न्ञात 
ची परीक्षा आर्म की जाती है ;-- र 
दाषचिमित्तानां तच्वज्ञानाद्हङ्कार निश्चत्तिः ॥ १॥ (-उ०) 
शरीर से लेकर दुःख 
gs दोषों से होती है। 


$ र अदेक्षार नहीं रहता, अर्थात्‌ मैं शरीर हूं या इन्द्रियादि का 


कताओंको भी बह अपनी आवश्यकता न समभकर उनसे उदासीत 
हो जाता है अर्थात्‌ उसे किसी सांसारिक पदार्थ की अपेता नहीं 
4422 । क्योंकि सांसारिक वस्तुओं की अपेक्षा शरीरादि के लिये है, 
कं क के लिये नहीं। शरीरादि में आत्मबुद्धि रखता हुआ ही मबु: 
त विषयो में अनुरक्त होता है। तत्वज्ञान से जब चुद यह जानलेता 
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है.कि न. शरीरादि मेरेहें और न मैं इनका हं,तव उसका अहङ्कार मिर, . . ” 


. जाता है | अहङ्कारके मिटजाने से उसको शरीरोपगत सुख दुःखादि 
का अनुभव भी नहीं होता । यदि होता भी है तौ वह उसको स्चाः 
भाविकः घर्म समऋकर उस से ' प्रसन्न या. खिन्न, नहीं होता । 
Ee के कारण क्या हैं, जिन के मिथ्या ज्ञान से? दोपः उत्पन्न 
दोषनिमित्तरूपाद्‌ यो विषयाः सक्लल्पक्ृताः ॥२॥(उत्त ०) 

रूपादि विषय ही संङ्करप केः होने से राग्रादि दोषा के. उत्पन्न 
होने का कारण होते हैं, अर्थी अनुकूल विषयों से राग करता है, 
प्रतिकूल खे द्वेष। जब तक मनुष्य इन रूपादि बाह्य विषयों से उपः '_ 
रत नहीं हाता, तच तक अहङ्कारादि आन्तरिक दोष मिट नहीं 
सकते । इस लिये शुभ संस्कारों से पहले संकल्प को शुद्ध करना 
चाहिये, क्योंकि बिना सङ्करपशुद्धि के वाह्य व्रिषयाँ से उपराग नहीं 
होता और विना बाह्य विषयों से उपराग हुवे अहङ्कारादि आध्याः 
सिक शु का नाश नहीं दे! सकता । अब दोपका विशेष/कारण 
बतलाते हैं :-- 

तन्निमिनत त्त्रवयव्पभिम्रानः ॥ ३॥ ( उत्तरप्रक्ष ) 
7 'सङ्क्पङृत रूपादि विषय तो रागादि दोषों के साधारण कारण 
हैं, परन्तु इनका: विशेष कारण अवयवी. का. अभिमान है। “ यह 
देह मेरा है, यह स्त्री मेरी है, यह पुत्र मेरा है” इत्यादि भौतिक 
पदार्थों में जो ममत्वबुद्धि का दोना है, यह अवयवी का अभिमान 
कहलाता है। जब तक यह अभिमान नहीं ट्डता अर्थात्‌ मनुष्व यह 
नहीं समभतां कि “न में किसी का ह. और न मेरा कोई है, यह 
सय सम्बन्ध कहिपत और कणिक है। ” तब तक रांग द्वेष का 
वस्धन जिस में संसारी पुरुष जकड़े हुवे हैं, छूट नहीं सक्तां । 
इसलिये सुसुछ पुरुष को केवल बाह्य विषयोंसे उपरत होकर संतुष्ट 
न होना चाहिये, किन्तु इस अहङ्कार के कीड़े को शरीर से निकाल 
कर फैंकना चाहिये, जो सारे शरीर में दोषों का विष फैला देताहै॥। 
अव अवयवबी की परीक्षा फरतेहे। प्रथम संदेहका कारण बतलातेह > 

विद्याउविद्याद्देविध्यात्सेशय। ॥ ४ ॥ ( पूवपक्ष ) 

जहां सत्‌:और असत्‌ दो प्रकार का ज्ञान होने से विद्या दो 

प्रकार की है, वह्मां इन दोनों का ज्ञान न होने से अविद्या भी दो 


नी 
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प्रकार की है। इसलिये एक अवयची के हेने में संदेह ' होताहै उस. 
का शान सत्‌ है वा अखत्‌'? यदि यह कहा जावे कि अघयची का 


शान नहीं होता वह कल्पित है, तो अविद्या के दो भेदो में होने से _ 


संदेह होतां दै; इसी प्रकार यदि उसका ज्ञान माना जाचेः तो भी 
विद्यां के दो भेद होने से खंदेहः होता है। इख लिये अवयची संदिग्ध 
है। आगे इसका उत्तर देते हैं :- —:¥ Mh 
तद्संशयः पूवे दवेतुप्रालिडत्वात्‌॥ ५ ॥ १ | 

दूसरे अध्याय में हेतुओं से अवयवी का होना सिद्ध करे चुके, 

जब तक उन हेतुं का खराडन न कियो जावे, तबःतक अवयवी के 
he हदे नहीं हो सकता । दूसरे पत्त -में भी 'अवयची | असः 


ने 


डृत्यलुपपस्तरपिःतरहि न स्रशयः ॥ ६॥- ( उन्तरपच्‌ )' 
यदि अवयवी का:अभाव मान लिया जावे तो भी उस म, संबेह 
त देए सकता; क्योंकि जो वस्तु है उसी में सन्दे होता है और 
सस्ठु नहीं, उस में सन्देह. कैसा ? अब वादी आक्षेप करताहै।-। 
कत्स्नेकदेशा बन्तित्वाद्वयवानामबच्य भावः ॥७॥ (पूर्व?) 
‘a अत्येक चस्तु में परिणाम भेद से और एक वस्तु के सांथ हुंसरी ` 
का सम्बन्ध नं होने से अवयवी सिद्ध नहीं होता और जिस 
Ca रहते हैं; उसमें आचयवी के न. रहने से नहीं. दूसरे 
Re रहने से किन्तु प्रत्येक के भिन्न २ देशों में रहने से थ 
भिन. Cr दूसरे से संबंध, नहीं हे। सकता, जव' अवयव ही 
आक्षेप की ( कर १0583 कैसे लिख हो सकेगा ? फिर 
हि चावृत्तेरवघव्यभावः ॥=। ( पूथपत्त ) 
पड़ता है का भी अवयवी के रहने से अ्रवयची का अभाव मेत | 
5 ह क्योंकि अवयचों के भिन्न २ होने से उन में एक अवयवी 
अंडे "३४8 । जव एक २ अवयव में अचयवी का अभाव हैं तो 
यची प चयव भें भी उख का अभाव मानना पड़ेगा । इसलिये रवः 
अस्तु नहीं। फिर इसी की पुष्टि करते हैं:-- 
शथक्‌ चावयवेभ्योऽन्र्तः ॥ ६ ॥ ( पूर्वपक्त ) 
बे विभः सेह मान लिया ज्ञाचे कि अवयचों से झत्रयची भिन्त है, 
फ हो कर एक २ अवयव में रहता है तो उसका अवयवो 


t 


' सूत्रकार इन आज्षेपों का उत्तर देते ह । 
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से भिन्न होना सिद्ध नही होता। इसः लिये अव्यो से भिन्न: कोई 


अंवयबी नहीं है। फिर आत्तेप की पुष्टि करते हैं: 3 
न चावयव्यवयवा; ॥ १०॥ ( पूचेपक्ष) 7 
यदि यह मान लिया जाय कि अवयवो और 'अबयची में भेद 
नहीं है, अचयव ही अवयवी हैं, तो यह हो नहीं संकतो' क्योकि 
तन्तु को वस्न और स्तम्भ को गृह कोई नहीं मान' सकता। 'अंब 


प्राण I 


एकस्मिन्‌ भदाभावाद्धेद्शब्दप्रथोगान-- ' 
पपत्तेरप्रश्‍्नः |. ११.6 उत्तरच), ¬ , ९ 
यहः प्रश्न क्रि. प्रत्येक अब्रयब में सम्पूर्ण अब॒यवी; रहता है. या- 


` उसका कोई भाग ? अयुक्त और असङ्गत. हैः; बधो कि, अवयव फे 


समुदाय. को अवयची कहते.ह,उस में, और अवयबो - मै _ कोई _ सेद्‌ 
नहीं है | शर्करा का एंक अणु भी. शर्करा ही है, नमक की एक 
डेलों भी नमक हीं कहलाती है । जव अवयव और अचयची में भेद्‌ 
ही नहीं है तो भेदू की.,कल्पना करके यह प्रश्न करना कि “अंवयवी 
सब देशो में रहता हे वा एक देश में” नहीं वन सकता | अब दूसरे 
हेतु का खण्डन करते हैँ: Dads dd bode 
अवय वान्तरामवेऽप्यबृरेहेलुः-).१२॥ (:डत्तरपत्ष 
बादी ने एक -अत्रयवी' के दू सरे -ब्रयंचो मै-न-होनेःसे+ जो अब: 
यवी का अभाव सिद्ध किया गया. थानाबद भ।ठीक नही क्योकि, 
अचयच और अवयबी मे | अन्यो ग्म्रा्रय,सस्बर,है.और वदद. सम्बन्ध 
तभी रह सकता है.जब कि अवयवी अपनी बुत्तियौ,से. सम्पूर्ण अब 
याँ में बच मान हो|. इस पर श्राक्षेप:-८ ते आठी फा 
फेशसमूह ते मिरिकपलब्धितत्तदुपलडिधः ॥९ ३॥(पू०प) 
जैसे न्यून दृष्टि बाले पुरुष को पक बाल नहीं -दीखता, किन्तु 
फेशों का समूह दींख पड़ता है। ऐसे दी पक श्र के न दीस़ने,पर 
भी अणुसमूह घटादि का प्रत्यक्ष होता है।इस लिये -अवयवो का 
समुदाय ही अधयघी है । उस से भिन्न और कोई. अवयवी. नहीं । 
इसका उत्तरः 
स्वावैषयान तिक्रमेणे न्द्रियस्य पड्मन्दभाव।दू विषयगहण- 
स्प्प तथाभावो नाविषय प्रवृत्तिः ॥ ?४॥।( उत्तरपत्त ) 
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। सीच् होने की दशा में ` इन्द्रिय. अपने विषय को शीघ्र - ग्रहण | 
करते हैं, मन्द्‌ होने पर देर खे अहण होता है ।-परन्तु इन्द्रियो. की 
यहद तीब्रता ओर मन्दता, केबल अपने विषयो में होती है, दूसरे 
इन्द्रियों के विषय में नहीं | तीब्र दृष्टि-पुरुष रूप को ग्रहण कर 
सकता है, गन्ध, रसादि को नहीं । परमार खचम होने से किसी | 
इन्द्रिय का विषय नहीं । इस लिये विना खल्लात के पथक २ एक २ 
अणु इन्द्रियका विषय नहीं । यदि अवयवी को अ्रचयवोंके सङ्घातसे 
भिन्न कोई बस्तु न माना जावे तो अवयवीका ग्रहण भी इन्द्रियो से | 
न दोनः चाहिये । क्योंकि जब एक अणु निरवयच है तो उसका " 
समुदाय भी खाथयब नहीं हो सकता । अतएव अवयवी अवयव 
समुदाय से भिन्न है और बही अवयच समुदाय को . इन्दरियग्राह 
बनाता है। इस पर आच्षेपः-- 
अवयवावयविप्रसङ्गचैवमापलयाल्‌॥ १५ ॥ ( पूवप) 
अवयवी अचयचो के सब देशा में है चा पक देश में, जैसे यह 
मश्च किया गया था, ऐसे ही यह प्रश्न भी हो सकता है कि अवयव 
अबयदी के एक देश में रहता है वा खब देशों में, फिर श्रवयव. के 
भी अवयच परमाणु के चिषय में भी यही प्रश्न होगा यहां तक, 
कि प्रलय पर्यन्त अर्थात्‌ अपने कारण में लीन होने तक यह प्रशत 
सा जायगा-और अन्त में जाकर अभाव या शून्य ही मानना 
हाः Ns यह सन्देह उत्पन्न होगा कि अभाव या श्य से भाव 
फिस मकार दो सकती है ? इसका समाधानः- 
र ह चात्‌ ॥ १६ ॥ उन्तरपक्ष ) 
भाग कल्पित करके अवयवी के खण्डन से जॉ 
उप ह आता है, यह ठीक नहीं, क्‍योंकि यद हेतु निर- [ 
कलेर एुश्रा का खणडन नहीं कर सकता । वस्तु का विभाग 
शोर जव उसका खराडन हो सके, तब उसे परमाणु कहते | 
है कारण में लीन होने का नाम नाश है जो कि कार्य का होता 
। कारणरूप परमाणु का जो कि विभागके अयोग्य है, नाश'नही 
नहीं! ह परमाणु का प्रलय नहीं है, तब अभाव किसी चस्तु का 
ह सकता । अब परमाणु का लक्षण कहते हैं:-- 
पर बा जुटे! ॥ १७॥ ( उत्तरपक्ष ) 
स्तु का विभाग करते २ जब बह इस दशा को पहुंच 
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जावे कि फिर उसका चिंभांग न हो सके उसको परमाण कहते हैं। 
अब परमाणु के निरवयव होने पर आच्षेप करते हैं: £ 
आंकीशव्वलिभदात्तद्नुपपात्ति॥ १८ ॥ ( पूवेपच्ष ) 
परमाणु, का निरवयव होना सिद्ध नहीं होता, क्योंकि परमाणु 
के भीतर आकाश मौजूद है और बाहर भी -आकांश है | जब कि 
परमाणु ब्याप्य है तो फिर वह निरवयव. क्योकर हो सकता है.? 
अतएव परमाणु सावयव होनेसे अनित्य-है। पुनः चादी.कहदता हैः- 
झाकाशात्लचंगतत्वं चा ॥ १६ ॥ ( पूर्वपच्त ) 
यदि परमाणु मे आकाश का/होना नहीं मानोगे तो आकाश 
सर्वे ब्यापक न रहेगा अब इसका उत्तर देते हैं: 
अन्ते हिश्चाकार्यद्रव्यस्ध कारणान्तरं 
वचमाद्कासं तद्भावः ॥ २० ॥ ( उन्तरपन्ष्‌ ) 
भीतर और बाहर इन शब्दौ का व्यवहार कार्य वस्तु और उस 
के भागों में हो सकता है, परमाणु के कार्य न होने से उस में यह 
व्यवहार नहीं हो सकता । क्योंकि सूच्म कारण का नाम जिस का 
विभाग न हो सके; परमाणु है। 
फिर इसी की पुष्टि करते हैं:-- 
सविसंयोगशञ्द्विभवाच्च सवंगतम्‌ ॥२१॥ (उत्तरपच्‌) 
कोई सावयव पदार्थं आकाश की व्यापकता सें रहित नहीं हो 
सकता । कठिन से कठिन धातु और पाषाणादिक में भी आकाश 
विद्यमान है । इसका प्रमाण यह है कि सब पदार्थों में संयोग और 
शब्द्‌ की उत्पत्ति देखने में आती है। 
अव आकाश के लक्षण कहते हैंः-- 
अच्यू हा/िष्टम्भविञ्चुत्दानि चाकाशघमोः ॥२२॥ (3०) 
किसी वेग से जाते हुवे पदार्थ का किसी अन्य पदार्थ से टक्कर 
खाकर लौटने का नाम व्यूह और उसका रुक जाना विष्टम्भ कहः 
लाता है, ये दोनों धर्म सावयव पदार्थों में होते हैं । आकाश निर- 
बयच है, इस लिये उससे मिलकर न तौ कोई पदार्थ लौट सकता 
है और न रकही सकता हे, व्यूह और विष्टभ्भ न होनेसे ही आकाश 
विशु है अर्थात्‌ उसकी गति का कहीं अवरोध नहीं । अतएव 
आकाश के व्यापक होने से -परमाणुश्ौ के निरवयव और नित्य 


के 
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होने में> कोटः वाधा. नहीं हो सकती । अव ` बादी फिर शङ्का 
करता हैः-- : कफ ¬ ¬ NE । 
सूरतिमताञ्च से स्यानोपपत्तेरवघवसङ्गावः २३ ॥ (पू०) 
७७ जितने परिच्छिन्न और स्पर्श चान्‌ द्रव्य हैं, उनका कुछ न कुछ 
ज्याकार देखने में!आता है, चाहे वह निसु -हो या चतुभ्ुजया 
*बंर्तुलाकार या पिएडाकार इत्यादि । और जिसका आकार होता 
, वह्संयुक्त है। परमाणु भी परिच्छिन्न और स्परशवान्‌ है, इस 
लिये वह/निरत्रयव नहीं हो सकता । इसी की पुष्टि करते हैं:- 
` # संयोगोपपत्तेश्व ॥ २४ ॥ ( पूवपक्ष ) | 
संयोग भी परमाणुओं का धम है, खव तीन परमाणु आपसे में 
मिलेंगे तौ-को/ इधर उधर होगेऔर एक बीच में । इस से उन फे 
पर और अपर भग भी कहलायेंगे। जब परमाणुओं का संयोग 
"होता (है औरु-उस के पर और अपर भाग भी दते हैं; तब. वे; तिर 
यकः क्योकरः हो सकते हैं? अब: इसका समाधान क्ररते हैं। | 
अनवस्थ़ाक्रारित्वारनडस्थालुपंपस्सेश्चा्रतिषेधः २४ 
जो पदार्थ सावयव है और जिं में संयोग होता हे, वह श्राका 
स्वान और अनित्य है । दोनों हेतु अननचस्था दोपंयुकं हैं । जिसकी 
। कोई स्थिति, न हो; उसे.अनचर्था कहते हैं । यदि परमाणुः को परि 
चनन माना जावे.तो उस में अनवस्था दोष आवेगा | क्योकि 
परिचि नः होने से उसके विभाग होते ही चले जाबेंगे, कही पर 
४2 नीय नहीं मी स होगी |. इसलिये अनवस्थित होनेसे यह हेतु मातः 


| 


। अव जव विज्ञानवाद : ह~ 


अथ एद्‌ अर्थात्‌ सब पदार्थ भावाञ्चित 
(फ़ी बम ही उदरे हुवे हैं, वास्त में कुछ ,नहीं, की ,परीदा 
2. 5 BTR तक : र ह उ 
br A भाबना. साधात्म्याडुपल ब्धिस्तन्त्व- 
६ स प्रस्सद्साबानुपलाबधवक्तदलुपलब्धि। ॥ २६॥ 
हिकडे मंसे पके २ तार अलग करके देखें तो कपड़ा 
जोरों के और को$ बस्तु ही नहीं ठहरता अतपच कपड़ा 
केल बुद्धि का विषय. है, चास्तव-में कळ नहीं-। प्रत्येक चस्तु। की 
इसे लि है कि चहंबरुतु तो कुछ नहीं, पर उसका शान होताहै। 
भत्येक वस्तु का जो ज्ञान दै, वह मिथ्या ज्ञान है | या यू. 


£ LD ह 


चतुर्थोऽध्याय २ अलः शद्ध 


समभो कि शान-के सिवाय और किसी पदार्थ की सत्ता वास्तविक 
नहीं,। क्योंकि जो कुछ मालूम होता है वह-ज्ञान ही से है. और शान 
ही'है।. इसलिये विज्ञानही एक पदार्थ है।और कुछ नहीं । (प्रश्न ) 
हमतो ज्ञान के अतिरिक्त शेय की सत्ता प्रत्यक्ष देखते हैं, यदि शेय 
न॒ हो. तो किलका ज्ञान हो ? जैसे हमारे सामने यह गाड़ी खड़ी है 
इसका प्रत्यक्ष शान,होता है । ( उत्तरः ).गाड़ी कोई पदार्थ नहीं 
उसकी रचना केवल ज्ञान ने की है। पहिया धुरा और थम्ब आदि 
का नाम गाड़ी रख लिया है | इसी प्रकार. पहिये आदि भी कोई 
घस्तु नहीं । एक गोल चक्र और कई डंडौ का नाम -पहिया रख 
लिया.हैं । इस लिये सब पदार्थों की रचनां का ज्ञान करता;है-। अब 
इसका उत्तर देते हैं:— 
व्याहृतत्त्राद्‌ हेतुः ॥ २७ ॥ ( उत्तरपक्ष ) ` 
जब किसी पदार्थ की खत्ता है, तब बुद्धि से उसका ज्ञान दोता 


है. और . जो मि होता : है त्ता की 
विद्यमानता में बता बे यदि दो 2 rr हाँ: तो, 


फिस का ज्ञान किस में होगा? क्योकि मिथ्याशान का अर्थ 
यह है. कि अन्य पदार्थ में अन्य पदार्थ का झान होना । 
जब कोई पदार्थ सिवाय ज्ञान के है ही नहीं तो किसका शान किस 
में होता हे? और यह जो हेतु दिया है। कि तारों से एथक्‌ कपड़ा 
कोई वस्तु नहीं, यह भी ठीक नहीं | क्योकि कपड़े को तार कोई 
नहीं कहता और न कपड़े का काम तार दे संकेता है। इस लिये 
परस्पर विरुद्ध होने से वादी का हेतु अहेठु है। यदि तारों से 
कपड़ा एथक वस्तु है तो उनके विना उसका ज्ञान क्यों नहीं होता ? 

इसका उत्तर देते हैँ: 

तदाञ्रयत्बादएथग्ग्रहणम्‌॥ २८॥ ( उत्तरपक्ष ) 

सूत की तारँ जिन से कपड़ा बनता है, कपड़े का आश्रय 
और बही उसकी उत्पत्ति क्रा कारण भी है। आश्रित सदा अपने 
आश्राय के अधीन रहता है, इस लिये कपड़े का सूत के तारों से 
प्रथक्‌, श्रण'नहीं होता, किन्तु उसके सांथ ही उसका भी ग्रहण 
'किया जाता है । परन्तु यह आश्रय आश्रित का भेद बुद्धि से जाना 
जाता हे, इस लिये वे एक नहीं हैं। जिन पदार्थों में आश्रय और 
आश्रित सम्वन्ध नहीं है; उसका एथम्ग्रहण होता है। फिर इसी 
अर्थ की पुष्टि करते हैं:-- 

२४ 


E 
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प्रमाणतर्चःथप्रलिपन्तः॥ २६ ॥ ( उत्तरपक्ष) ५७ 

जो बस्तु जैसी है, उस का प्रत्यक्तादि प्रमाणों से वैसाही शान 
होता है और जो बात प्रमाणंसिद्ध हो; उसको मानने से कोई 
सफार नहीं कर खकता, क्योकि प्रमाण; अर्थ का प्रत्यायक है। यह 
अमुक चस्तु हैं, ऐसी है, इतनी है, इत्यादि वंस्त॒वाद' कों प्रमाणं 
सुक हे, अतः केवल विज्ञान वाद ठीक नहीं। और भी हेतु 


्रपाणालुपपत्युपप्तिभ्याम्‌॥ ३०॥ (उत्तरपच्ष) ` 
पदार्थों को शून्य या कल्पित मानना ठीक नहीं, क्योंकि जिस 
प्रमाण से तुम शल्य या कल्पित सिद्ध करोगे; उख की सत्तां तों 
माननी ही पड़ेगी, उसका भाष मानने से फिर सब का अभाव 
फ्यौकर सिद्ध होगा । एक वस्तु का भी भाव होने से सब का शून्य 
या कल्पित दोना न रहेगा । यदि चिना प्रमाण के हीं सब को शून्य 
या कल्पित माना जावे तो इसे कोई बुद्धिमान, स्वीकार न॑ करेगा 


क्योंकि बिना प्रमाण के किसो बस्तु की सिद्धि नहीं होती। बादी 
शङ्का करता हैः-- Iz’ BB 


स्वभ विषया भिमानवद्यं प्रभाण प्रसेया सिमानः ॥३१॥ १९ 
जैसे स्वप्न के प्रमेय पदार्थ कहिपत होते हैं, परन्तु. उन का श्रभिं 
पान होता है, ऐसे ही प्रमाण और प्रमेय का अभिमान भी कहत 


(स्तु मे कुछ त्द्दी । इस पर एक दृष्टान्त और देते हैं:-- 


सपागर है 

का जय गरगलच्णकाबढा ॥ ३२ ॥ ( पूवप्रक्ष ) 
पं श्रम 

ज्ञान होता है ऐसे ६ मायिक गन्धवेनगर या खुगलुष्णा का. मिथ्या 


a 


पस्तुशुन्य है । इस ही प्रमाण और प्रमेय का शान भी कहिपत और | 


का उत्तरः 
रेत्वभाधादस्रिडिः॥ ३३ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
है LE के लिये कि स्परप्नपदार्थ कल्पित हैं, कोई हेतु नहीं 
र पना हेतु के प्रतिज्ञा करने से कोई बात सिद्ध नहीं होती। 
काला दिया जावे कि जात अवस्था में उन के अभाव से 
be थ्या होना सिद्ध होता हे। तौ जा्रदवस्था'के विषयौ 
उ मानना पड़ेगा, जिससे बाह्य पदार्थो का भाव सिद्ध होगा 
] वे सिददो गए तो उन्हींका घतिबिस्व स्वप्न पदार्थभीहै (बाहे 


ऊछ का कुछ दीखें ) यदि कह(जावे कि जाग्रदवस्था के 


£ 
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पदार्थ भी मिथ्या है तो स्वाप्न पदां का खणडन नहीं हो. सकता 
बोकि जाग्रद्वस्था को सत्य मान कर स्वप्नावस्था का असत्य होना 
कहा जाता है। जच जाग्रदवस्था ही मिथ्या है तो फिर स्वप्नाचस्था 
का.मिथ्या.होना किस की अपेक्षा से मानते हो । किसी वस्तु के 
भाव से उस, के अभाव का ज्ञान होता है | जैसे वैल के शुङ्ग होने 
से मचुष्य के शुङ्ग का अभाव कहा जाता है। यदि किसी _ के, सींग 
होते ही नहीं, तो उन को हेतु में रख कर कौन मनुष्य के सींगो का 
अभाव सिद्ध करता । स्वप्न में जो मिथ्याज्ञान होता है, उस का 
कोई कारण होना चाहिये - जत्र उस का कारण जाग्रत्‌ का शान 
तो फिर बह कल्पित क॒हां रदा । अतपव जब स्वप्नाभिमान ही 
निमूल नहीं, तौ फिर प्रमाण प्रमेयाभिमान क्याकर कहिपत हो 
सकता है । स्चप्ताभिमान केसे होता है, इस को दिखलाते. है: 
स्म्ृतिसङ्कल्पत्रच्च स्वृप्नविषयाभिप्तान; ॥३४॥(उत्तर०) 
जिन कारणों से स्सति और संज्जुढप उत्पन्न होते! है, उन्हीं कारः 
शा से स्वप्नाभिमान भी हीता है; अर्थात्‌. जिन 'पदाथों 'का पहले 


, धान हो चुका हो, उन के संस्क्रार मन में विद्यमान - होने से स्वप्न 


में उनका भान#होता है, जो वस्तु दष्ट या श्रुत न हो, उसका स्वप्न 
में भी भान नहीं होता। येहां ट्ट से अभिप्राय ज्ञात। से दै। छात 
पदार्थो को जव स्वप्न में बाह्य शारीरे और इन्द्रिय काम करने से रुक 
जाते. हैं; सक्षम शरीर और मन उन को स्मरण करता है, यही स्वप्न 
कहलाता है। यदि स्घपन और जागरण में कुछ , भेद न -होता तो 
स्वप्नाभिमान कहना बन ही नही सकता था । तात्पये यह्‌ कि जेसे 
स्मृति और सङ्कटप पूर्वज्ञात विषयों को सिद्ध करते हैं, ऐसे ही 
स्वप्नाभिमान भी जात्‌ के अज्ञभूत विषयों का स्मारक और 
साघक है। ( श्न ) हम प्रायः स्वप्न में अपना शिर कटा इथ श्रौर 
अपने को आकाश में उड़ता हुआ देखते हैं । यह हमारा पहले देखा 
हुआ या खुना हुआ कब है ? 

उत्तरः--हमने दूसरों के शिर कटे हुवे और पत्ती आकाश में 
उड़ते हुवे देखे या सुने हैं । इन के संस्कार हमारे मन मे भरे हुवे 
होते हैं । स्वप्न मे इन्द्रियों का अथो के साथ सम्बन्ध होने से ज्ञात 
नहीं होता, किन्तु केवल मांनसिक झान होता है और मन उस समय 
विक्तठपचरत्ति के अधीन होकर उनको यथेच्छ रचना करने लगता है, 
अन्य के धर्म को अन्य में आरोप करने लगता है। अतएब स्वप्न भी 


Fi 
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पक प्रकार की स्मरति है, चाहे वह मिथ्या और बनावटी) हो। भांति ` 
का निरोध किस प्रकार हो सकता हैः-- 


Sr 


मिय्घोपलड्धिविनाशस्तत्त्वज्ञानात्स्वप्नविषघा-' 


_भिसानप्रणाशचत्प्रतिबोधे ॥ ३४ ॥ . उत्तरपच्‌ 

जिस प्रकार जाग्रदवस्था में स्वप्न का अभिदान नष्ट हो जाता 
है, इसी प्रकार सच्वज्ञान के होने पर मिथ्याश्षान नष्ट हो जाता. है। 
( श्न) मिथ्याज्ञान किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) जैसे दूर से स्थागु 
को देखकर यह भूम होता है कि यहद पुरुष है वा कया ! ऐसे ही 
वस्तु कुछ और हो और उसंको समका कुछ और जावे, इसको 
मिथ्याज्ञान कहते हैं । ( प्रश्न ) तच्वश्ञान किसे कहते हैं ? (उत्तर) 
जो पदार्थ जैसा हो, उस को वैखा ही जान लेना तत्त्वशान कहलाता 
है, स्था को स्थाणु और पुरुष को पुरुष समझना यही तवशा 
है । कोई पदार्थ नष्ट नहीं होता, किन्तु उस का तस्वज्ञान होते से 
मिथ्याज्ञान नष्ट: हो जाता है। जैसे वालू 'को देखकर जो जलं का 
शान हुआ था, यथार्थज्ञान होने पर चालू नष्ट नहीं हो जाती; किन्तु 


ite, 


उसको जो/'भूम से पानी समभ लिया था, यह मिथयाशञान नही _ 


रहता । इसी प्रकार जाग्रत्‌ में पदार्थ या उनके संस्कारः नष्ट नहीं 
होते, किन्तुस्वप्नविषथक उनका मिथ्याभिमान दूर हो जाता है। 
आय भिथ्याजञान की खत्ता सिद्ध करते हैं: 
डु्श्चव निश्चित्ततद्‌ भावोपलर्भात्‌ ॥३६॥ (इन्त?) 
सक साः अनिवार्य हैं अर्थात्‌ डेख का अभाव तहँ हो 
दी मिथ्या बुद्धि का भी अभाव नहीं होता केवल जिस 
अक शान हुआ हे, उस के आत्मा से मिथ्यांझान दूर हो जाता है 
और स Fe और स्थिति देखी जाती है । अतः be 
दिखलाते ह होने से मिथ्याझान की सत्ता है। अब इस के भेदै 
तत्वपरधानभदाच्च सि्याबुद्धेङरविध्योप प न्तिः।२७॥(३०) 
हो प वस्तु हो डस को तत्व कहते हैं और जिस का उस मे ज्ञान 
सिषा कहते हैं.। तत्व और प्रधान इन दो भेदो के होने से 
आ दो प्रकार की है | जैसे रस्सी जो एक वस्तु है; तत हे . 
जिस का उस में शान होता है, प्रधान हे। यही कारण 
कि रस्सी में सर्प का ज्ञान होता है । यद्यपि तस्वज्ञान के होने पर 
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मिथ्याशान की निवृत्ति हो जाती है; तर्थापिजब्रं तक, तंत्वज्ञात् नहीं 
होता, ,तग्न .तवा तो; मिथ्याज्ञान. की खत्ता ( त्वाहे बह ,भूमात्मक -ही 
हो) माननी .पड़ती,है । तत्वञ्चान,की.उत्प्ति किस प्रकार होती है, 
यहु दिखल।ते हैः का 
समाधि विशेषाभ्यासात्‌ ॥ ३८॥ ( उत्तरपक्ष 2 

इन्द्रियो के अथो से मनको रोककर आनन्दघन, परमात्मा में 
लगाना समाधि है, और समाधि के अभ्यास; करने से . तत्वज्ञान 
होता है । तत्वज्ञान के होने:में, मनर की चञ्चलता सब से.बड़ी रुका- 
बर है और जब तक इन्द्रियो का विषया के साथ सम्बन्ध रहता है, 
तब तक मन स्थिर नहीं होता । जव समाधि के अभ्याल से मनको 
विषयो से रोका जाता है, तब तस्वश्ञान की उत्पत्ति होती हें । 

बादी शङ्का करता है :-- ॒ 

नार्थबिशेषमावल्यात्‌॥ ३६ ॥ (पूवे+च्‌) 

समाधि का सिद्ध होना कठिन. ही नहीं, किन्तु असम्भव सा हे 

वयौ कि इन्द्रियों के श्रथे ऐसे प्रबल हैं कि विना. इच्छा के भी मड॒ष्य 


~ को अप्रनी तर्फ खींचते हैं | जब तक इन्द्रिय वत्त॑मान हैं, और उनके 


विषय भी संसार में विद्यमान हैं, तव तक यह असम्भव है कि मनुष्य 
का मन उनसे हट सके । हटना. तो एक तफ यदद तो उन से.तृ्त भी 
नहीं होता । इसी की पुष्टि में दसस हेतु देते है "7 | | 
चुदादिमिः प्रवत्तनाच ॥ ४० ॥ ( उच्तरप्त ) 
भूख, प्यास, संदी,” गर्मी और बीमारी आदि उपाधियां 
स्वाभाविक हैं, कभी मजुष्य कों स्थिरचित्त नहीं होने देती । इन 
स्वाभाविक रुकाचटों के होने सें समाधिका होना असम्भव है और 
समाधि के न होने से तत्वज्ञान नहीं हो सकता और तत्त्वज्ञान के 
अभाव में सुंक्ति केवल कल्पित रहजाती है। 
अब इसका उत्तर देते हैं :-- 
पर्वकृंतफलालुबन्धात्तदुत्पात्तिः ॥४१। (उत्तरपच् 
यदि मलुष्य चार २ समाधि के लिये यत्न करे तो पूव जन्मककत 
कमो की सहायता! से समांधि सिद्ध हो सकती है। यदि इस जन्म 
में न होगी तो अगले जन्म में अवश्य होगी । अभ्यास में बड़ी शक्ति 
है, जब लौकिक कार्य्यों में किया. हुआ अभ्यास निष्फल नहीं जाता, 
सव पारलौकिक कार्यों में यह निष्प्रभाव क्योंकर हो सकता | 
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इसीःकी पुष्टि में और हेतु देते हैं +-- है; 
अरण्यशुह्ापुलिनादिधु चोगाभ्यासोपदेशः ॥'४२॥ (३०) 

योगाभ्यास का जों उपदेश किया गया हे, वह ep क पेर 
नहीं, किन्तु बन, शुहा, नदी तीर आदि एकान्त स्था। बेंठकर 
योग्या करना चाहिये । क्योकि इन स्थानों में विक्षेप नहीं होते 
या बहुत हीं कम होते हैं, जिन को अभ्यास से निवारण (कयां जा 
सकता है । अब शङ्का करते हैं । ५४ 

` अपवर्ग प्येद प्रसङ्गः ॥ ४३ ॥ { पू्रपक्ष ). 

यदि विना इच्छा के अर्थ मनुष्यको अपनी ओर लीच सकते है 
तो मुक्ति में भी कोई वैषयिक ज्ञान से नहीं बच सकता । क्योंकि 
मुक्ति में केवल इच्छां ही नहीं होती, संसारके विषय तो बिना इच्छा 
के भी मुक्त पुरुष को अपनी ओर खीचेंगे। 

अब इसका उत्तर देते हैं :--- 

हि न निष्पज्ञावश्यम्भावित्वात्‌ ॥ ४४ ॥ 

सुक्तावस्था में स्थूल शरीर के न रहने से बाह्मविषयां का ग्रह 
नहीं होसकता | क्योंकि बाह्य विषयों के ज्ञान के लिये चेष्टो और 

न्द्रयं के आश्रय शरीर का होना आवश्यक है । परन्तु सुक्तावस्था 

ननवरे ही रहता है न इन्द्रिय, इसलिये उन से उत्पन्न होने 

को क्ता है। 

` तद्भावरचापवड | ४५ । ( जत्तरपक्ष ) 
„ शानोत्पत्ति का कारण जो शरीरादि का समुदाय है, धर्मा5घर्म 

संस्कारों के न रहने से जो शरीरोत्पत्ति का कारण हे मोक्ष में उस 


का अभाव हो जाता है। शरीर के अभाव से चक्षुरादि इन्द्रियाँ का | 


अभाव हो जाता है, इन्द्रियां का अभाव हो!ने से उन के अथोका 
शान केसे हो सकता है। इस लिये मोक्ष में मिथ्याबुद्धि की आशङ्का 
करना ठीक नदीं । अव मोज्ञप्राप्ति के साधन दिखलाते हैं :-- 
तदथ घमनि यमाभ्यामात्मसस्कारो योगाचा- 
भ्यात्म विध्युपिः ॥ ४६ ॥ ( उत्तरपक्त ) 
योगशास के विध्यनुसार यम नियमादि आठ अङ्गा के द्वारा 
आत्मसंस्कार करना चाहिये । ( प्रश्न ) योग के आठ अङ्ग क्या हैं? 
( उच्तर) [१] यम [२] नियम [३] आसन [ ४] प्राणायाम [ ५] 
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प्रत्याहार [ ६ ] धारणा [ ७ ] ध्यान: [ ८] समाधिं:। इसकी: व्याख्या 
योगदर्शन के लाधनपाद मे की गई है । (-प्रश्न॒ ) क्या योगाभ्यास, के 
विना;मुक्तिःनहीं हो सकती ? (उत्तर ) योग के विना तत्वज्ञाऩ का 
हाना कठिन है और-तत्त्वज्ञान/के बिना मुक्ति नहीं हे. सकती.) इस 
लिये मुमु को योगाभ्यासःआवश्यर्क है ।.( प्रश्न ) योग और समा- 
घिसे तत्वज्ञान हेने में क्या प्रमाण है ? । ( उत्तर ) यदि कोई पूछे 
कि मिखरी के मीठा होने में कया प्रमाण है तो इसका उत्तर यह कि 
या तो जिन्होंने मिसरी को खाया है, उन से पूछो या खुद खाकर 
देखलो, इसके सिवाय और क्या प्रमाण हो सकता है। इसी भकार 
यो तो योगियाँसे जाकर पूछो या खुद योग करके देखों। योग के 
अतिरिक्त और भी मोक्ष के साधन हैं :-- * 
ज्ञानग्रहणाभ्यासस्तदिद्ये्च सह संवादः ॥४७) (उ०) 

योगसाधन के अतिरिक्त मोच प्राप्ति के लिये मुमुक्ष को अध्ययन 
श्रवण और मनन के द्वारा तस्वश्षान- का निरन्तर अभ्यास करना 
चाहिये | इलके अतिरिक्त बुद्धि को परिपक बनाने के लिये तत्त्वशा- 
नियाँ के साथ संवाद्‌ भी करना चाहिये । वयाँकि विना अभ्यास के 
ज्ञान की बुद्धि और चिना संवादके घुद्धिकी परिपक्वता और संदेह 
की निवृत्ति नहीं हासंकती | संवाद किस प्रकार करना चाहिये: 

तं शिष्यशुरुसब्रत्म चारि वि शिष्टश्रयोऽर्थिभिरन- 
खयि भिरभ्युपेवात्‌,॥2४5॥ ( उत्तरपक्ष |) , 

प्रथम तो अपनेसे अश्विक विद्वान गुछ से. खंबाद्‌ करना चाहिये, 
बह संवाद शास्तार्थ की रीति पर नहीं, किन्तु जिज्ञाछु होकर विनीत 
भाव से प्रश्न करना चाहिये | और उत्तर पाकर भृष्टा या. हठ नहीं 
करना चाहिये | यदि कुछ सन्देह रहे तो नम्रभाव से विंत्रीत शब्दों 
में उसे निवेदनं करना चाहिये | शुरु के अतिरिक्त शान की दढता के 
लिये अपने सप्ताध्यायी तथा योग्य शिष्यो के साथ भी प्रेमपूर्वक 
संचाद्‌ करना चाहिये । इस प्रकार संवाद. करने से: तत्वश्ञान की 
प्राप्ति में सहायता मिलती है। यदि अपने से अधिक विद्वान न मिले 
तो क्या करेः-- 


प्रतिपच्ञद्दीनमपि वा प्रयोजनाथमर्थेत्वे॥४8 उत्तरपक्ष 


जिसको तत्वज्ञान की जिज्ञासा हो.येदि उसे पूर! तत्वशानी शुरु 
न मिले तो दूसरे विचारशील पुरुषों से भी प्रति पक्ष हीन होकर 
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अर्थात्‌ अपना कोई पत्त स्थाप न करके खंचाद करे । जिश्ञालुको 
आग्रहः न करना चाहिये, क्योंकि आश्रही म्प्य सत्य को प्राप्त नहीं 
हों सकता। यदि तत्वज्ञान के लिये वाद हीं उपयुक्त है तो जल्प औरं 
वितण्डा क! उपयोग किस अवसर पर करना चाहियेः= प 
तत्वाध्यवंसाय सरक्षुणार्थ जल्पवितण्डे चीजप्ररेह- 
. _सरक्षा्थ कण्टकशाखाचरणवत्‌ ॥५०॥ (उत्तरपक्ष) 
„५ जिस प्रकार बीज बोने वाले का प्रयोजन केवल अन्न और फ़न 
से होता है, परन्तु उसकी रत्ञा के लिये खेत के चारों तफे उसे 
कांटो की बाड़ लगानी पड़ती है, जिस. से दुष्ट जन्तु उख अन्त. या 
फल को जो उसका अभिप्रेत हे, नष्ट न कर सके । इसी प्रकार 
संघाद्‌ का तात्पर्यं केवल-तत्वज्ञान से है किन्तु हेतुक और नास्तिक 
लोग अपने कुतक हेत्वाभासों से तत्वज्ञान को जटिल और संशया- 
स्पद्‌ बना देते हैं,उनसे उसकी रच्ता करने के लिये कभीर जप और 
वितराडा की भी आवश्यकता होती है। अतप अपने अवसर पर 
ही इन कां प्रयोग करना चाहिये, नकि सदा । | 


॥ इतिचतुथाध्यायस्य द्वितीयमान्हिकम्‌ ॥ | 
५ & चतु्थाध्याय समाप्तः & 


he _ 

5... अथ पञ्चमाध्याये प्रथमान्हिकम्‌ । 
डे न अध्याय में दिखला चुके हे कि साधर्म्य श्रौर वेधम्यं भेद 
की जाति होती हैं, जिनका. सविस्तर वर्णन इस 
अध्याय में किया जाता है । जातियों के निम्न लिखित २४ भेद हैं 
साधस्थवैधस्पॉत्कपोपक पवरधावण्थविकल्पस/ध्यप्रा- 

हे [त्कषापकषवण्धावण्यविकल्पसाध्यप्राः 

प्त्यपा स प्रसङ्गप्रति दृष्टान्ता ज्ञप त्तिसंशयप्रकरणहेत्वः 
थोपेल्थविशेषापपत्त्युपलब्ध्य लुपलब्धिनित्यकायसंमा। 
१-खाधम्यंसम २-वैधर्म्यसम ३-उत्कर्षलम ४-अंपकर्षसम 
५-वरण्यसम ६-अवरण्यसम ७ -विक़ल्पसम ८-साध्यसम 8-गराधि 
सम १०-अप्राप्तिसम ११-प्रसङ्गलम १२-प्रतिदृष्ठान्तसम १३-अरन॒- 
व्पक्षिसम १४-संशयसम १५-प्रकरणसम १६-हेतुसम १७-श्रथा 
पत्तिसम १८- अविशेषसम १६- उपपत्तिसम २०--उपलब्धिसम 


| 
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२१अझ्ुपलब्धिसम २२-नित्यसम २३--अनित्यसम २४-काय- 
समः। ये २४जाति भेद हैं अर्थात्‌ पक प्रकार के दोषहैं जो विपत्त के 
खणडन में दिये जाते हैं । जो कि ये साधम्याँदि का ममता से उत्पन्न 
होते हैं, इसलिये इन सब के अन्त में 'सम' शाब्द दिया गया गया 
है। इनका लक्षण आगे क्रमशः सूत्रकार ही करते हैं | प्रथम साथ- 
म्येसम और बैधर्म्यसम का लक्षणः - - 
साधम्य वेधस्थास्पासुपसह।र तद्वमेविपर्ययोपपत्तः 
साधम्येसमौ ॥ २॥ 
जव साधम्यं से खाध्य में विपरीत धर्म देखा जावे, तव 
साधम्य से ही साध्य का खण्डन हो जाता है| इस को साधम्यं 
सम दोष कहते हैं। जैसे किसी ने कहा कि घटादि उत्पत्ति: 
न्‌ होने से कार्य है; ऐसेही शब्द में भी उत्पत्तिधर्मक होनेसे 
कार्यहै, अतएव अनित्य है। इस पर दूसरा कहता है, जैसे. आकाश 
निरवयव होने से नित्यहै चैसेही शब्दभी निर वयव दोनेसे नित्य है। 
परन्तु ये दोनों दुष्ट हेतु हैं क्योकि कार्य्य के साथ किसी गुण के 
मिलने से श्रनिरय होना और कारण के साथ किसी गुण का साधः 
स्य होने से नित्य होना साध्य के निर्णय में पर्याप्त नहीं, इस के लिए 
किसी अन्य हेतु की आवश्यकता है । तात्पर्य यह कि दो पदार्थों में 
किसी एक धर्म के मिलने से'जो समता का प्रतिपादन करना है, 
उस को साधर्म्य सम दोष कहते हैं । ऐसे ही चेधर्म्यसम में दो 
पदार्थों के बिरुद्ध धमो झो लेकर उनकी विषमता का प्रतिपादन. किया 
जाता है। जैसे कोई कहै कि आकाश के विरुद्ध उत्पत्ति धर्मक होने 
से/शब्द अनित्य है। इस पर दूसरा कहे कि नित्य अकाश में सः 
मान सावयव न होने से शाब्द नित्य है और घटादि कायां से निरः 
वयव होने के कारण शब्द विलक्षण है | यहां भी कोई विशेष - हेतु 
नही' क्यों कि शब्द में दोनो धमे हैं, वह अनित्य घटादि के समान 
उत्पन्न होनेवाला भी है और नित्य आकाशके सहश निरवयब भी है । 
वाद करनेवाले दोनों पक्त इससे अपना ₹ प्रयोजन निकाल सकतेहे. । 
शस लिए ये दोनों निर्णय के प्रतियोगी साधम्यसम और चैधम्य॑सम 
कहलातेहै । सारांश यह कि दो पदार्थ परस्पर किसी पकधर्मके 
मिलने से एक जैसे नहीं हो जाते और नहीं किसी एक भरम के न 
मिलने से वे आपस में एक दूसरे के. प्रतिकार. हो जाते हैं। इस 
पुष्टि करते हैं; -- है 
२५ 
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गोत्वाह्ासिद्विवत्तल्सिडिः ॥ ३॥ 
केवल एकधर्मके साधम्य या वैधर्स्यासमसे जो साध्यको सिद्धकिया 
जाताहे, उस में अव्यवस्था दोष भी होता है। अतण. प्रत्येक पदार्थं 
बरै सिद्धि उसके सामान्य घर्मसे होतीहे । जैसे गो पदार्थं कीं सिचि 
में गोत्व जाति और गवाकृति दी मुख्य कारण है न कि पुच्छ 
चिषाणादि, क्योकि इनकी अतिव्याप्ति मदिषादि में भी होती हे श्रव 
उत्क षंसम , अपकर्षसम, वणर्यंसम, विकल्पसम और खाध्यसम का 
लक्षण कहते हैः -- है, 
खाध्यद्छान्तयो घ॒मेवि ऋच्पादुभयसाध्यत्वाचों 
त्कर्षापकृपवणप्रोविकल्पस्थाध्यससा: ।। ४ ॥ 
खाध्य और दृष्टान्त के धर्म भेद से दोनों तरह सिद्ध होने वाले 
उत्कर्षसमादि ६ दोष होते हैँ । जहां अविद्यमान धम के साथ तुलबा 
कर्के साध्य को वन किया जावे, उसे उत्कर्षसम कहते हें। जैसे 
किरी ने कहा कि घड के-लहश उत्पन्न होते से शब्द भी अनित्यहै! 
इसके उत्तर में दूसरा कहता है कि अनित्य होना और उत्पत्ति 
धर्मक होना ये दोनों धर्म रूपवान्‌ पदार्थ में होते हैं, जब श 
उत्पक्तिधमंक और अनित्य है तो बह रूपवान भी है। यहां शब्द 
हुप॑ नहीं था, परन्तु चांदी को परास्त करने के लिये उसकी अधिक 
करपना करली गई, इसी को उत्कर्पसम कहते हें। 
Rb विद्यमान धरम को साध्य से पृथक्‌ करके वर्णन किया जावे 
आए का कहते हैं । जैसे किसीने कहा कि रूपरहित श्रा 
कार्य पर न नहीं इस लिये शब्द भी रूपरहित होने से 
स अनित्य नहीँ । यहां शब्द में जो उत्पत्ति का धर्म था 
रुपरहित होने से एथक किया गया । जो साध्य. और: उस 
क हेलु वर्णन करने योग्य हैं, वह वरय॑सम और जो चरण॑न करने 
नी य नहीं, वहू अवण्यसम कहलाते हैं, वस्तु में कौनसा चमे वंणं' 
य है और कौनसा अवर्णनीय, यह बुद्धि से जाना जाता हे, इस 
लिये इनके दृ्टान्त नहीं दिये । जो धर्म बस्तु को सिदध करने बाहा 
, दान्त में उन के विकल्प से साध्य को सन्दिग्ध बनाना विंश 
०228] कहलाता है। जैसे कदाजाबे कि क्रियाचान, घस 
ही ह जैसे लोहा और कोई दलका होता दै, जैसे वायु ऐसे 
पवान्‌ कोई परिच्छिन्न हो सकता है जैसे ढेला और कोई 
विशु हो सकता है, जैसे आत्मा । इसको विकल्पसम कहते हँ। 


>>, 


म. 


Pe की." 
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साध्य में दृष्टान्त के एक धर्म मिलने पर सब धमो का साध्य 
सान लेना साध्यसम दोष कहलाता है | जैसे कोई कहे कि यदि 
ढेला क्रियावान्‌ हैं तो आत्मा भी क्रियावान है। यदि आत्मा साध्य 
है. तो ढेला भी साध्य है, इत्यादि दोनों एकसे हैं। अब उक्त आक्षेपों 
का समाधान करते हैं;:— 
किञ्चित्सा धम्घादुप सं हारा लि देवे धर्मी दप्रानिषेधः ॥ ३ ॥ 
जहां कुछ साधर्म्यं होता है, वहीं साध्य की सिद्धि होती है, 
उस में किसी धम के विरुद्ध होने से उसका खण्डन नहीं होता। 
सम्बन्ध सहित किसी धर्म के मिल जञाने से उपमात सिद्ध होता 
है। जैसे यह डषटान्त देना कि गौ के सहश नीलगाय होती है, जिस 
धर्म में गो और नीलगाय का सादश्य है, उसी धर्म॑ के मिलने से 
दष्टान्त की उपयोगिता सिद्ध होती है | विरुद्ध धर्म के भेद से सता- 
सधम की एकता का खन्डन नहीं होता। तात्पर्य्य यहः कि जिन 
अंशो में गो और नीलगाय में सार्य है, बह विरुद्ध अंशो. के वैध: 
स्ये से खंडित नहँ होता | दृष्टान्त में दाष्टान्त का कोई एक धर्म 
मिलना चाहिये, यह आवश्यक नहीं कि इनके:सारे धर्म ही आपस 
में मिलें । अतएव उत्कर्षसमादि दोषौ से वेध्यं को लेकर साध्य 
का खंडन करना ठीक नहीं | इल पर एक हेतु और देते हैं: 
साध्यालिदेशाच्च दृष्टान्तोपपत्तः ॥ ६॥ ५ 
दृष्टान्त में खाध्य का एक धर्म मिलना चाहिये, सब धर्मों के 
मिलने की कोई आवश्यकता नहीं । यदि सब धर्म मिल जायें तो 
साध्य में और दृष्टान्त में भेद ही क्या रहा, भेद न रहने से वह फिर 
साध्य को क्‍या सिद्ध करेगा ? अतपच साध्यसम प्रतिषेध श्रयुक्तहै। 
अब प्रतिसम और अप्रतिसम का लक्षण कहते हैं: 
प्राप्य साध्थमप्राप्य वा हेतो; प्राप्त्था आविशिष्ठः 
स्वादआप्स्या असाधऋत्वाच्च प्राप्ट्पणरापिसमी ॥ ७॥ 
हेल साध्य से मिलकर उसको सिद्ध करता है अथवा विन्ता 
भिले ? यादि मिलकर सिद्ध करता है तो दोतों में किसी एक की 
विशेषता न होने से कौच सिद्ध करता है और कोन सिद्ध होता है 
इसकी कुछ व्यवस्था न रहेगी । अर्थात्‌ मिलने से उन में सध्य 
साधक भाघ नहीं रह सकता । यदि तिना मिले हेतु का साध्य को 
सिद्ध करना मानोगे तो भी खाध्य की सिद्धि न हो सेमी । कौ कि 
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दीपक उसी वस्तुको सिद्ध करताहै, जिस पर उसका प्रकाश पड़ताहै 
जिस वस्तु से उसक्रे श्रकाश का मेल नहीं होता, उस को सिद्ध 
नहीं करता । अतएव प्राप्तिसे प्रा्तिसम और अप्राप्ति से अप्राप्तिसम 
दोप उत्पन्न होते हैं | इस का उत्तर देते हैं: | 
चदादिनिष्पक्तिद्शन/।त्‌ पीडने चामिचारादप्रतिषेध।द॥। 
उक्त दोनों प्रकारके खंडन ठीक नहीं, क्योंकि कहीं देतु की प्राप्ति 
से और कहीं अप्रासि से भी ध्य की सिद्धि प्रत्यक्ष देखने में आती 
है | घटादि कुम्हार, चाक और मिट्टी के मिलने से सिद्ध होते हैं। 
अभिचार ( साजिल ) आदि बिना मिले ही झ॒ुप्त रीति पर अपना 
अभाव दिखलाते हैं इस लिये प्राप्तितम और अप्रापिसम प्रतिषेध 
अयुक्त हैं अरव प्रसङसम और प्रतिदष्टान्तसम का लक्षण कहते हैः” 
दृष्टान्तस्प कारणाऽलुपदेशाल्‌ प्रत्यवस्थानाच्च प्रतिदृष्ट 
ज्ञेन प्रसकझूपतिदृष्टान्तसमा ॥ ६ ॥ 7 
कारण का कारण और दष्टान्त का दृष्टान्त नहीं होता, जब 
कारण के कारण या दृष्टान्त के दृष्टान्त की जिज्ञासा की जाती है। 
तब फिर उनके कारण और दृष्टान्त का भी प्रसङ्ग उत्पन्न' होता है। 
इसी को प्रसन्गसम दोष कहते हैं और प्रत्येक दृष्टान्त मे इस दोष 
की सम्भावना करना प्रतिदृष्टान्तलम दोष कहलाता है | जैसे कहां 
द ककि क्रियावान होने से चायु चलता है इस पर प्रतिवादी कहे 
चायु क्रियावान क्‍यों है? यह प्रसङ्गलम, का उदाहरण है । दूसरे 
'न्तसम, का उदाहरण यह है | यदि घट के दष्टॉन्त से शब्द 


अनित्य है तो आका। इष्टान नि है 
आकाश क न्त से नेत्य अब प्रसज्लसम का 
खण्डन करते हैँ हे || | 


मदा पादानपसङ्कनिव्ृत्तिवत्तद्विनिञ्वस्तिः ॥ १०॥ 
जेसे अन्धकार में रकखे छुवे पदार्थों को जानने के लिये दीपक 
जलाया जाता है किन्तु दीपक को जानने के लिये दूसरा दीपक 
नहीं जलाया जाता । ऐसे ही जिस हेतु या दृष्टान्त से साध्य को 
सिद्ध किया जाता है, उस हेतु या दृष्टान्त की सिद्धि के लिये श्रन्य 
किक की आवश्यकता नहीं होती । क्योंकि जिसको लौ 
रक्षक सामान्यरूप से समझ सके, वह डष्टान्त कहलाता 
है। बस जैसे दीपक की सिद्धि के लिये अन्य दीपक की आवश्य 
कता नहीं होती, ऐसे ही दृष्टान्त के लिये अन्य द्षान्त की वश्यः 
कता नहीं । छात्र लि दृष्टान्तसम का खंडन करते हैं: 
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प्रतिहृष्टान्तहेतुत्वे च नादेतुदेषटोन्तः ।११॥  ' 

दृष्टान्त के खणडन में प्रतिदषटान्त दिया जातां हैं, जब डष्टान्त से 
साध्य की सिद्धि नहीं होती तो प्रतिदष्टान्त से उसको खणंडन क्यों 
कर हो सकता है ? और प्रतिदृष्टान्त की सिद्धि मे प्रतिवादी ने कोई 
विशेष हेतु भी नहीं दिया, यदि प्रतिदृष्टान्त को हेतु न माना जावै। 
फिर दृष्टान्त ने वया अपराध किया है जो उसको हेतू. माना जावे। 
अब अञुत्पत्तिसम का लक्षण कहते हें: 

प्राशुत्परे? कारशाभावादलुत्पत्तिसमः॥ १२॥ 

अज्ञत्पत्ति से.खणडन करना अनुत्पत्तिसम दोष कहलाता हे। 
जैले प्रयत्न के पश्चात्‌ उत्पन्नं होने से घटके समान शब्द भी अनित्य 
है| ऐसा कहने पर प्रतिवादी का यह दोष देता कि उत्पत्तिसें पहले 
अनुत्पन्न शब्द में प्रयत्त के पश्चात्‌ होने वाला अमे अनित्यतां ` कां 
कौरण ही नहीं हो सकता; इस से शब्द का नित्य होनाँ सिद्ध है 
इल प्रक्रार अज॒त्पत्ति के दृष्टान्त सें उत्पत्ति को खरडन करना अचः 
त्पत्तिसमं दोप कहलाता है । अब इसका उत्तर देते हैं :-- 
तथामावादुल्पन्नस्थ क्रारणोपपत्तेने कारण प्रातिषधः ॥१ ३॥ 

उत्पत्ति से पहले शब्द का अभाव है क्‍योंकि उत्पन्न होकर ही. 
शब्द कहलाता है, उत्पत्ति से पूर्व जब शब्द ही नहीं हे, तब अजु: 
त्पत्ति को कारण मान कर उत्पत्ति का खणडच करना ठीक नहीं । 
प्रयत्न की आवश्य कता ( जो अनित्यता का हेतु है) शब्द की उत्पत्ति 
से ही सम्बन्ध रखती है । तात्पर्यं यह कि जब कार्य ही मौजूद नहीं 
| है, तो उसके कारणका खण्डन कैसा कार्य की विद्यमानता में ही 
उसके कारण का खण्डन या मण्डन किया जा सकता हे। अतप 
इलि दोघ अलुत्पन्त है। अब संशयसम का लक्षण 

कह :— 
स्ामान्यद्ृष्टान्तयोरैन्द्रि घकत्वे समाने 
नित्यानित्यसाधम्पत्संशयसमः ॥१४॥ 

संशय कों हेतु मानकर जिस का खण्डन किया जाय, उसकों 
संशयसम कहते हैं । जैसे यह कहने पर कि घटादि अनित्य कार्यों 
के सदश क्रिया से उत्पन्नं होनेके कारण शब्द अलनित्य है । प्रतिबादी 
यह दूषण दे कि सामान्य गोजाति में और घटादि कार्य में .इन्द्रिय 
गोचर हे।ना धर्म बराबर है अर्थात्‌ जैसे गोत्व ज्ञाति इन्द्रियले ग्रहण 


हः. 
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की जाती है, चैसे ही घटादि कार्य भी। घटादि के समान. इन्द्रिय 
राह्म होने पर-भी सामान्य जाति नित्य है । इस लिये घटादि के 
इ्टान्त से और कार्यत्व के हेतु से शब्द को अनित्य कहना दिध 
है। क्योंकि नित्य अनित्य के खाधर्म्य से संशय उत्पन्न होता है। 
इसी को संशायसम प्रतिषेध कहते हैं । 
अब इसका खरडन करते हैं :-- 
साधस्पात्संशये न. संशयो वैधम्याडुःभयथा बा 
सशयो.ऽत्यन्त संश यप्रसङ्गो नित्यत्वान्नाश्युएगः 
माच पामान्यस्याप्रतिषेधः ।। १४ ॥। 
साधम्यं से संशय होता हे, जैसे स्थाणु और पुरुष में साधम्य 
होने से संशय उत्पन्न होता हे, परन्तु वैधम्यं से जब उनके विशेष 
धर्मो का भेद मालूम हेता हे, तच संशय निद्रच होजाताहै । ऐसेही 
किया जो शब्द्‌ का कारणहै, उससे उत्पन्न छुवे कार्य शब्दके अनित्य 
होने में वैथम्य के कारण जो सामान्य जातिसे उसकाहे सन्देह उ 
स्न नहीं होता। यदि बेधम्ये के होने पर भी सन्देह माना जाये तो 
फिर सन्देह को कोई सीमा न रहेगी । अतपच शब्द्‌ के विशेष धर्म 
का शान होने से नित्यत्व की आशङ्का न रहेगी । क्‍योंकि जबतक 
स्थाणु और पुरुष के साधर्म्य का शान है, तभी तक संशय है, जहां 
इनके वेधम्ये का शान' हुवा, फिर संशय रह नहीं सरकता । अतपर 
अशयसम प्रयिषेध अयुक्त है । अब प्रकरणसम का लक्षण कहते हैं- 
उभयसाधस्योत्‌ परक्रियासिद्धेः प्रकरणसमः ॥१६॥ 
ई की भलुत्ति की घक्रिया कहते हैं और बह नित्य और 
अनित्य घटादि से उत्पन्न होती है। जैसे किसी ने कहा कि 
प्रतियादी मे कार्य के सरश होने से शब्द भी अनित्य हे, इस पर 
ड Sa सदृश ल न 
धर्म्य त नित् । अथात्‌ एक पत्त अनित्य घट के साः 
काश र को अनित्य सिद्ध करताहे । दूसरा डसीको नित्य आ. 
हे... से नित्य सिद्ध करता है । इसी को प्रकरणसम 
«| अब इसका खण्डन करते हैं :-- 
रतिर ज्यकरणसिेः प्रातिषेधानुपषसिः 
दोनों के 'जापपत्ते! ॥ 9 
7 के साभ्ये से किया की सिद्धि होने में दोनों में से एक 
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दी पक्ष सिद्ध होगा, दोनों तो सिद्ध हो ही नहीं सकते ॥- दोनो में 
से जो सच्चा पत्त है, उसका खण्डन प्रकरणसम नहीं कर सकता ॥ 
क्योंकि जब तक अनुसन्धान से तच्च का अवधारण नहींहोता तभी 


. तक प्रक्रिया रहती है, तत्त्व का निश्चय हाजाने पर फिर प्रक्रिया नहा 


रहती | इसलिये प्रकरणसम दोष अयुक्त है। (प्रक्ष) यह कहना कि 
दोनों पक्तों में से एक ही पक्ष सत्य होगा, ठोक नहीं मालूस दता.। 
सम्भव है कि दोनो पक्ष सच्चे हां । यदि कहो किं.दोना का खत्य - 
हाना असम्भंब हे, क्योकि सत्य पक ही होता है तो दोनोका मिथ्या - 


. होना तो सम्भवहे। क्योकि मिथ्या अनेक होस कतेहै ?। (उत्तर) यह 


नियम अविरुद्ध पक्षौ में है, जहां परस्पर-विरुद दो पत्त हो अर्थात्‌ 
एक कहता है कि आत्मा नित्य है और दूसरा कहता है. कि आत्मा 
अनित्य है तो यहां एक ही पक्त सत्य होगा । या तो रात्माका,नित्य 
हाना या अनित्य हाना! यह नहीं हे! सकता कि आत्मा | नित्य भी 
हा और अनित्य भी । अब अहेतुसम का लक्षण कहते हैं :-- 
अकालयासिडेहँतोरहेतुसभः | १८ ॥ 
हेतु जो साध्य को सिद्ध करने वाला है, तीनों काल में उसकी 
सिद्धि नहीं हा सकती । क्योकि यदि यह मानें कि हेतु साध्य से 
पहले वर्रमान था तो ज॑ब साध्य ही न था, तो वह हेतु किस का 
था और किसको सिद्ध करता था । यदि हेतु को साध्य के पश्चात्‌ 
माना जावे तो हेतु के अभाव में चह साध्य किस का था? जिससे 
उसको खाध्य कहा जाबे। और यदि दोनों को एक साथ होना माना 
जाएे, तो कौन साध्य है और कौन हेतु ? इसका निर्णय किस प्रकार 
हागां ? इसलिये हेतु की तीनो काल में असिद्धि हाने से अहेतुसम 
दोष उत्पन्नं दोतां हे । इसका उत्तर देते हैं :-- 
न हेलुलः साध्यसिडखैकाल्यासिडिः ॥ १६ । 
यह कहना कि हेतु की तीनों कालौ में असिद्धि. है, ठीक नहीं 
प्योकि बिना हेतु यो कारण के कोई साध्य या कार्य सिद्ध नहीं होता 


` जब तीनो काल में कार्यसिद्धि कारण की अपेक्षा रखती है, तब 


किसी काल में भी कार्य के लिये कारण का अभाव क्यौकर हो खकः 
ता है। और प्रतिवादी ने यदद जो का था कि साध्य के अभाव में 
बह सांधन किस का दोगा ! इसका उत्तर यह है कि जो शेय है 
बही साध्यं है, उसी का जानने वाला जो साधन है, उसको हेतु 
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कहते हैं और जहां शेय हे, वहीं उसका हेतु भी मौजूद है। फिर । 
इसी की पुष्टि करते हैं: 4 8 
प्रतिषेधानुपपत्ते: प्रतिंसे द्वव्याप्रतियेघः ॥ २०॥ ` 
जैसे तुम हेतु के तीनो कोल में असिद्ध होने से उसका खण्डन 
करते हो, ऐसे ही तुम्दारे इस खणडन का भी खण्डन कियाज़ा 
सकता है, अर्थात्‌ तुम हेतु के सिद्ध न होने से पहले उसका खण्डन 
करते हो या पश्चात्‌ या हेतु और तुम्हारा खण्डन दोनों एक साथ 
होंगे ? यदि कहो सिद्ध होने से पहले खण्डन करते हैं तो यह बिलः 
कुल असङ्गत हे, क्योंकि जो वस्तु मौजूद होती है, उसी का खंडन 
किया जाता हे और जो वस्लु ही नहीं, उसका खण्डन कैसा ? यदि 
फहो कि हम सिद्ध होने के पश्चात्‌ खण्डन करते हैं तो जव हेल सिद्ध 
होगया तौ तुम्हारे खणडन करने से होता क्या है ?:और यदिः केहो 
कि देतु और हमारा खरेडन दोनों साथ २ रहेंगे तो यह हो नहीं 
सकता । दिन और रात एक साथ नहीं रह सकते । अतएव अ्रद्देतु- 
सम प्रतिषेध अयुक्त है। 
अब अर्थापत्तिसम का लक्षण कहते हैं; - 
अधापत्तितः प्रतिपक्ष सिद्धेभापत्तिसमः ॥ २१ ॥ 
` एक वात केकहने से दूसरी बात, जो स्वयमेव जानी जाती है 
उखे अर्थापत्ति कहते हैं । जहां इस अर्थापत्ति से प्रतिपत्त की. सि- 
दि होती है, उसे अर्थापत्तिसम दोष कहते-हैं.। जेसे कोई कहे कि 
कि उन्न होने से शब्द अनित्य है। इस पर दूंसरा कहता है._कि 
सपर्णरदित होने सेशब्द नित्य है.। अर्थात्‌ जव घर के समान उत्प- 
न्न होने से श हे 


- थव इसका खराडन करते है: 
अनुक्तस्यार्थापत्तेः पक्षानेरुपपत्ति लु-- 
क्तत्वादनेकान्तिकत्वाच्चथापत्ते; ।। २२ ॥ 

अर्थापत्ति के अनुक्त और अनैकान्तिक, होने से अर्थापत्तिसम. * 
दोष खणिडत हो जाता हे, क्योंकि उक्त से अज्क्त का खण्डन,भी 
सामर्थ्यं के अनुसार होता है । जैसे यह कहा जाचे कि मजुष्य प्राणी 

तो इस कहने से यह आंशय नहीं निकलताकरि मञुष्य के सिवाय 
और कोई प्राणी नहीं । ऐसे ही उत्पन्न होने से शब्द “अनित्य है इस 
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का श्र्थापत्ति से यह तात्पर्य निकालना कि अस्पृष्ट दोने से शब्द्‌ 
नित्य है, सर्वथा असङ्गत है। श्रतएव अर्थापत्ति के अछुक्त और 
अनैकान्तिक होने से अर्थापत्तिसम दोष ठीक नहीं अब अविशेषसम 
का लक्षण कहते हैं:-- 
एकधर्मोपपत्तरविशेषे सबोविशेषप्रसङ्घात्‌- 
सद्‌ भावोपपत्तराविंशषसमः ॥ २३॥ 

किसी पक धमे के सांदृश्य से दो पदार्थों को अविशेष ( एक ) 
ही मानना अविशेषसम दोष कहलाता है। जैसे शब्द और घट में 
उत्पन्न होना धर्म बराबर है, इस से इन को एक ही समझ लेनां 
और अस्तित्व धर्म सव पदाथे में बरावर है, इस लिये सब को 
एक ही समक कर दूषण देना श्रविशेषसम प्रतिषेध है। अब इसका 
उत्तर देते हैं:- £ 
क्वाचिद्धर्मालुपपत्तेः क्वाचिचोपपत्तः प्रतिषेघा भाव: ॥२४।। 

एक धर्म की कहीं तो प्राप्ति है, और कहीं अ्रप्राप्ति, इस लिये 
अविशेषसम अनैकान्तिक होने से ठीक नहीं जैसे घट उत्पत्तिमान्‌ 
है, शब्द भी उत्पन्न होता है, यहां तो प्राप्ति है । परन्तु घटस्पर्शबान्‌, 
शब्द नहीं, यहां अग्राप्ति है। अतएव अनैकान्तिक होने से अविशेष- 
सम दोष ठीक नहीं । अव उपपत्तिसम का लक्षण कहते हैं: 

ड भयक्रारण।पपत्तरुपपत्तिसमः ॥ २५ ॥। 

दोनों कारणों की उपलब्धि होने से उपपत्तिसम प्रत्यवस्थान 
उत्पन्न होता है । जैसे शब्द फे अनित्य होने का कारण उस का 
उत्पन्न होना है तो उस नित्य होने कां कारश शब्द का अस्पृश्य 
होना है । इन दोनों कारणो की उपपत्ति होने से उपपत्तिसम दोष 
उत्पन्न होता है। इसका उत्तर देते हैं: 

उपपात्तिकार णाभ्घजज्ञानाद्प्रातषेधः ।। २६ ॥ 

जब कि प्रतिबादी दोनों के कारणों की उत्पत्ति को स्वीकार कर 
चुका है, फिर बह अनित्यता'के कारण का खण्डन किस प्रकार कर 
सकता है। यदि परस्परविरोध से एक का निषेध माना जावै, तो 
विरोध दोनों में बराबर है। फिर दो में से एक की सिद्धि बह क्यो 
कर कर सकेगा ? अब उपलब्धिसम का लक्षण कहते हैँ:-- 

निर्दिष्टकारणा भावेऽप्युपलम्भादुपल व्घिसमः ॥२७॥ 
२६ 
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यदि कोई शब्द के अनित्य होने में यद्द हेतु दे कि घट के समान 
्रयत्नञ्जन्य होने से शब्द अनित्य है, इस पर प्रतिपत्ती कहे कि विना 
प्रयत्न के घुक्ष के पत्तो से वायु का स्पशे होने पर जो शब्द होता है, 
वह भी अनित्य है । इस लिये वादी ने जो प्यत्नजन्य होने का हेतु 
दिया है वह ठीक नहीं | इस प्रकार किसी नियत कारण के अभाव 
में भी साध्य की उपलब्धि होने खे उपलब्धिसम प्रत्यवस्थान होता 
है। अब इसका उत्तर देते हैं: 
CE SI 
कारणान्तराद्पि तदद्धमोपपसेरप्रतिषेधः ॥ २८ ॥। 
जवकि दूसरे कारणों से भी उस धर्म का प्रगट दोना सम्भव है 
इस लिये यह प्रतिषेध अयुक्त है क्योकि प्रयत्न से उत्पन्न होने का 
प्रयोजन यह है, कि वह कारण से उत्पन्न होता है, चाहे चेतन के 
अयत्न से चाहे जड़ के, परन्तु उख का कारण अवश्य है और जिस 
का कारण है चहद अनित्य है। इख से प्रयत्नजन्य होने का खण्डन 
नहीं होता और नहीं शब्द के अनित्यक्त का खण्डन होता हैं। और, 
यह माना कि शब्द बोलने से उत्पन्न नहीं होता किन्तु पहले मौजूद 
था, बही भ्रकट होता हैं, केवल आवरण दुर हो जाता है, ठीक नहीं | 
क्योंकि यदि कोई आवरण होता तो बद्द आंखों से दीखता है किसी 
य के भत्यक्ष न होने से यह मानना पड़ता है कि शब्द उच्चाः 
ए से एहले नहीं था और जव उच्चारण से उत्पन्न हुआ तो बह 
अनित्य है । अब अनुपलब्धिसम का लक्षण कहते हैं :-- 
सदनुपलव्धरशुपलम्भाद्‌भावासिद्धौ ` ` 
तङिपरीतोपपसरशुपलाब्धिसभः ॥२६॥ 
अभाव दी कहता है कि यदि आवरण के त्यक्ष दने से उसका 
घ मानते हो तो उसके अभाव के प्रत्यक्ष न होने से उसके अः 
स RL मानना चाहिये । आवरण के अभाव का अभाव 
द होने से आवरण का भाव सिद्ध होजायगा । और जब आवः 
रख का आव सिद्ध होगया, तव शब्द भी नित्य लिख हा जायगा। 
ईस घकार अभाव का अभाव मानकर दूषण देना अनुपलब्धिसम 
प्रत्यवस्थान कहलाता है। अब इसका उत्तर देते हैं :-- 
अलुपलस्भात्मकत्वादलु यलब्घेरहे लुः ॥ ३० ॥ 
... अभाषके अभाव से यह हेतु निमूल है, क्‍योंकि अभे भाव का 
होता हे न कि अभाव का। जो बस्तु है उसकी उपलब्धि होती है, 


| 


प्रतिवा 
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और जो वस्तु ही कुछ नहीं, उसकी सर्वदा ्रनुपलब्धि है, फिर 
उसकी अनुपलब्धि कया हो सकती है ? अतएव अभाव का अभाव 
न होने से अचुपलब्धिसम प्रत्यवस्थान ठीक नहीं । 
फिर इसी की पुष्टि करते हैं:-- 
ज्ञानविकल्पानाज्च भावा भावसंवेद्ना दध्यात्मम्‌ ॥३१॥ 
आत्मामें विषयज्ञान के भावाऽभाव का मनके दारा प्रत्यक्ष होता 
है, इसमें सुझे सन्देह हे, इसका सुझे निश्चय हे, यह वस्तु है और 
यहु नहीं है | इस प्रकार प्रत्यक्ष और अरमान द्वारा अनेक प्रकारके 
जशानविकल्प होते हैं । परन्तु यह अउुभव किसी को नहीं होतां कि 
मैं शब्द्‌ का आवरण देखता हुआ उसके श्रुभाव का अभाष देखता 
हूँ । अतपव आरमसंवेदनीय शानो में न होने के कारण भी शब्द के 
आवरणकी कल्पना ठीक नहीं । अब अनित्यखमका लक्षण कहते हैं- 
खाघम्यीनुल्यधमोंपपसः सचा नित्पस्वप्रसङ्षाद्‌ः 
नित्यसमः.॥ ३२॥ 
साधम्यं से तुल्य धर्म की उत्पत्ति होने पर खव में नित्यत्व 
के प्रसङ्ग से अनित्यसम प्रत्यवस्थान होता है। जैसे श्रनित्य घट के 
साधर्म्यं से शब्द अनित्य हे, लर कहने पर प्रतिवादी कहता है कि 
घट भी एक पदार्थ है, उसके साथ साधम्यं होने से सब पदार्थ 
अनित्य हैं । इस प्रकाश अनित्यत्व के प्रसङ्ग से दूषणं देना अनित्य- 
सम प्रत्यचस्थान कहलाता है। अव इसका खण्डन करते 
- साधम्यादासिङः प्रतिषेधासिडिः प्रतिषेध्पसाधम्याचच ॥ 
अतिवादी की दृष्टि में जब घट और शब्द का उत्पन्न होना रूप 
साधम्यं शब्द्‌ के अनित्य होने मे पर्याप्त नहीं अर्थात्‌ घटके साधम्य 
से शब्द अवित्य सिद्ध नहीं हाता, तब वह घट के साधम्यं से सब 
पदार्थों को कैसे अनित्य सिद्ध करता है ? और ब में तो शब्द भी 
आगया । अतः प्रतिवादी का उक्त कथन प्रतिज्ञा हानि दोष से ग्रस्त 
है, अतपच अयुक्त है । फिर इसी अर्थ की पुष्टि करते हैं :- 
दृष्टान्ते च साध्यसाधनभावेन प्रज्ञातस्य धमेस्थ 
हतुत्वासस्थ चोअयधा मावान्नाबिशषः ॥३४॥ 
दृष्टान्त में जो साध्य का साधक धर्म हे, हेतु कहलाता है और 
बह हेतु किसी के अनुकूल होता है और किसी के प्रतिकूल और 
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> किसी के साथ उसका सामान्य सम्बन्ध होता हे और किसी फे 
साथ विशेष । सामान्यसे साधम्य और विशेषसे वैधर्म्यंकी उत्पत्ति 
होती है। केवल साधर्म्य या केवल वैश्ये का आश्रय लेकर किसी 
बात का प्रतिपादन या खएडन करना ठोक नहीं, क्योकि ये दोनों 
सापेक्ष हैं। अतफव प्रतिवादी का केवल साधर्म्य से सबको अनित्य 
सिद्ध करना श्रयुक्त है । अव नित्यसम का लक्षण कहे हैं : ¬ 
नित्पमनित्यभावाद्नित्ये नित्यत्दापपत्तर्नित्यसमः।३५। 
नित्य में अनित्य की और अनित्य में नित्य की भावना करने से 
नित्यसम प्रत्यवस्थान होतां है । शब्द अनित्य है, यह जो वादी की 
पतिश्ञा है, इस पर प्रतिबादी कहता है कि शब्द में अनित्यपन नित्य 
है या अनित्य । यदि कहो कि नित्य है तो गुण के नित्य होने से 
शुणी भी नित्य हेगा । और यदि अनित्य कहोगे तो अनित्यत्व के 
अनित्य होने से शब्द नित्य हो जायगा । इसका खण्डन करते हैं :- 
प्रतिषेध्ये नित्यमनित्यभाषाद्नित्ये नित्यत्वापपत्तः 
प्रतिषधामावः ॥ ३६ ॥ 
शब्द्‌ की अनित्यता को स्वीकार करके फिर उसको नित्य बतः 
जी ठीक नहीं । क्योंकि नित्यत्व का अनित्यत्व हेतु नहीं दोसकता 
और हेतु के अभाव में साध्य सिद्ध नहीं हा सकता । उत्पन्न होकर 
न होने से उसका अनित्य होना सिद्ध है, फिर यह प्रश्न 
Le में अनित्यत्व नित्य है वा अनित्य ? नहीं बन सकता 
दे नि जब अनित्यत्व अभाव है तो फिर उसका भाव कैसा ? अतः 
नेत्यसम दोष अयुक्त है। अब कार्यसम का लक्षण कहते हैं:-- 
प्रयत्नकायानेकत्वात्कायेसमः ॥ ३७॥ 
प्रयत्न के पश्चात्‌ उत्पन्न होने के कारण शब्द अनित्य है इस 
मतिश्षापर यह कहना 'कि प्रयत्नके कार्य अनेक हैं अर्थात्‌ प्रयत्न 
के पश्चात्‌ किन्ही पदार्थोकी उत्पत्ति होती है, किन्हीकी अभिव्यक्ति। 
इसलिये प्रयत्नजन्य होने पर भी शब्द की उत्पत्ति ही क्यों मानी 
जाय, अभिव्यक्ति क्यों न मानी जाय । क्योकि प्रयत्न के कार्य अनेक 
मकार के होते हैं । कार्य के अनेकत्व से कार्यसम दोप होता है। 
इसका उत्तर देते हैं :-- 


कायान्घत्व प्रयत्नाहेतुत्वमलुपलवड्धिकारणोपपत्तः॥३द॥ 
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प्रयत्नंजन्य होने से शब्द की उत्पत्ति और उसका कार्य होना 
सिद्ध है, जहां प्रयत्न के पश्चात्‌ अभिव्यक्ति होती है, वहां आवरण 
अनुपलब्धि का कारण होता है, उस आवरण के हटाने से कार्य की 
अभिव्यक्ति होती है, परन्तु जहां उत्पत्ति होती है, वहां आवरण का 
अभाव है । शब्द की अभिव्यक्ति नहीं होती. क्योकि उच्चारण से 
पहिले न कहीं शब्द्‌ था और न कोई उसका आवरण था । इसलिये 
कार्यम प्रतिषेध श्रनेकान्तिक होने से श्रयुक्त है । 

प्रतिवादी फिर कहदता है :-- 

प्रतिषेघेऽपि ममानो दोषः॥ ३६ ॥ 

खण्डन में भी वही दोष है। यदि अनेकान्त होने से कार्यसम 
श्रयुक्त है, तो उसका खण्डन भी एकान्त न होने से प्रमाण नहीं 
हो सकता | क्योकि चह किसी का खंडन करता है और किसी का 
मंडन । शब्द को अनित्य मानकर प्रयत्न के पश्चात्‌ उत्पत्ति मानी 
गई है और अनित्य मानकर अभिव्यक्ति। दोनो में विशेष हेतु का 
अभाव है अव सर्वत्र इस दोष की श्रविव्याप्ति दिखलाते हैंः-- 

सबेञ्ञवम्‌ ॥ ४० ॥ 

'यह अनकान्तिकत्व दोष जो कार्यसम में दिखलाया है, किन्तु 
सब जातिभेदा में इस की प्रसक्ति होती हे, अतपव सब प्रमाण हैं। 
इनके प्रतिषेष में भी यही दोष प्रसक्त होता हैः-- 

प्रालिषधतिप्रतिषध प्रातिषधदाषतद्दोषः | ४१ ॥ 
जैसे मत्तिपेधों में अनेकान्तिकत्व दोष है, ऐसे ही प्रतिषेधौ के 
खंडन में भी इस दोष की प्रसक्ति होती है। जैसे “कार्य होने से 
शब्द्‌ अनित्य हव” यह पहला पक्ष है। “कार्य के अनेक प्रकार का 
होने से इसमें कार्यसम दोष है” यह दूसरा पक्ष है। “दोनों प्म 
बिभिचार दोष बराबर है” यह तीसरा पक्तहै ।'खंडनके खंडनमें भी 
बही दोष है” यह चौथा पत्त हे। अब पांचवा पक्ष कहते हैं-- 
प्रतिषेध सदोषमश्युपेत्यप्रतिषेधाविप्रतिषेधे समानो 
द्‌.षमसङ्गो मतानुज्ञा ॥ ४२॥ , 
खंडन अर्थात्‌ दूसरे पत्त कौ सदोष मानकर खंडन के खंडन में 
अर्थात्‌ तीसरे पक्ष में भी दोष देना मतानुज्ञा नाम निग्रहस्थान है 
जिसका वर्णत अगले आन्हिक में आवेग़ा । यह पांचवां पक्ष है। 
अब इस आन्हिक के अन्तिम सूत्र से उपसंहाए करते हैं: 


०६ स्थायदर्शन-भाषाछुघाद 


स्वपक्षलक्षण।पेक्षोपपत्युपलंहारे हेतुनिर्देशे परप- 
क्षदोषाभ्धुपगमात्तथानो दाष इतिं ॥ ४३ ॥ 
अपने पच्त को सिद्ध न करके प्रतिचादी के आच्तेप का खंडन 
करने से दोनों पच्त असिद्ध रहते हैं । इस लिये जब कोई प्रतिवादी 
हमारे पक्ष में दूसपण दे तो हमारा कर्तव्य यह दोना चाहिये कि 
हम अपने पक्ष में उस दोष का न होना सिद्ध करे । यरि दम उस 
दूषणका उद्धार किये विना प्रतिवादीके दियेहुवे दोषमें दोप निकालने 
सगें तो मानो हमने उसके वतलाये हुवे दोष का अपने पत्त में होता 
स्वीकार करलिया । जिस से दोनों पक्त असिद्ध रहे | प्रतिपत्ती फे 
दिये हुवे दूषण का उद्धार न करके उसके दूषण में दूषण निकालना 
मतानुशा निग्रहस्थान कहलाता है। जैसे किसी को फिसी ने 
चोरी का दोष लगाया, अब यदि वह उसका निवारण न 
करके दोष लगाने वाले को भी चोर सिद्ध करने लगे तो ऐसा 
करने से चाहे वह अपने विपक्षी को चोर सिद्ध करदे परन्तु उसके 
अपने दोष का निवारण नहीं हो सकता । अपने दोष का निवारण 
ते तभी होगा, जवकि वह अपने पर लगाये पवाद की श्रसारता 
प्रमाण से सिद्ध करेगा । 
पञ्चमाध्यायस्य थममान्हिकं समाम्‌ ॥ 
LoS 
अथ दितीयमा।हिक्रस्‌ । 
करत दोनो के ह कह चुके हैं कि विप्रतिपत्ति और अप्रति: 
न डनको i से बहुत से निग्रह स्थान उत्पन्न होते ह 
बादी निगुहदीत कहते हैं कि जिन में पड़कर वादी और प्रतिः 
ड ( परास्त ) होजाते हैं । अतएव वादी और प्रतिवादी 
Rh उनका जानना परमावश्यक है । अब इख आन्हिकमें उन के 
द्‌ और लक्षण बतलाये जाते हैं: -- 
पर तिज्ञाहानि  पतिज्ञान्तरं प्रतिज्ञाविरोधः प्रतिज्ञा 
सन्यासा हेत्वन्तरमथान्तर निरथेकमाविज्ञाताथेमपाथ- 
केममासकालं न्यूनमधिकं पुनरुक्तमननुभाषणमज्ञानमः 
गतिभा विक्षेपो मतानुज्ञा पर्येनुथोज्योपेक्षणं निरणुयोः 
गोऽपसिडान्तो हेत्वाभास!श्च निग्रहस्थानि ॥ १॥ 


SSS 
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सब निग्रहस्थान २२ हैं, जिनका बिवरण इस प्रकार हैः- 
१-प्रतिज्ञाहानि २-प्रतिज्ञान्तर ३-प्रतिज्ञा विरोध ४-प्रतिशासं- 
न्यास ५-हेत्वन्तर ६-श्र्थान्तर ७-निरर्थक ८-अविज्ञातार्थ 8-श्रपा- 
थंक १०-अप्राप्तकाल ११-न्यून १२-अधिक १३-पुनरुक्त १४-अन छुः 
भाषण १५-अज्ञान १६-डाप्रतिभा १७-विच्षेप १८-मतालुज्ा १8-पर्य- 
चुयोज्योपेक्षण २०-निरञ्चयोज्याचुयोग २२-अपसिद्धान्त और २२- 
हेत्वाभास । ये सब मिलकर २२ होते हैं। इनके लक्षण और डदाह- 
रण प्रथक्‌ २ वर्णन करते हैं । प्रथम ्रतिशाहानि का लक्षण कहतेह - 
प्रतिदृ्टा न्तघर्माभ्घबुज्ञा स्वदृष्टान्ते प्रतिज्ञाहानि ॥ २॥ 
अपने पक्त के विरूद्ध श्रतिबादी जो हेठु या दृष्टान्त देता है, 
उसको स्वीकार कर लेना प्रतिज्ञानि निग्रहस्थान है । क्योंकि पर- 
पक्ष को स्वीकार करना मानो अपने पक्त को त्याग देना है। जैसे 
बादी ने प्रतिज्ञा की कि इन्द्रिय का विषय होने से घट के समान 
शब्द्‌ अनित्य है । इस पर प्रतिवादी कहता है कि सामान्य जाति 
भी इन्द्रिय का घिषय है और बह नित्य हे, ऐसे ही शब्द भी नित्य 
हो सकता है । इस पर चादी कहने लगे कि यद्वि इ्ट्रिय का विषय 
जाति नित्य है तो शब्द भी नित्य होगा । यहां वादी ने ्रतिवादी के 
पक्ष को स्वीकार कर लिया और अपने पक्ष को त्याग दिया। इसी 
को प्रतिशाहानि कहते हैं :--- अब प्रतिशान्तर का लक्षण कहतेहं:- 
प्रतिज्ञाताथैप्रतिषधे घर्वविकल्पात्तद्यनिर्देशः 
पतिज्ञान्तरम्‌॥ ३ ॥ 2 
अपनी प्रतिज्ञा का खंडन होने पर उसका समाधान न करके 
किसी दूसरी प्रतिज्ञा को कर बैठना प्रतिज्ञान्तर निम्रहस्थान कह 
लाता है। जैसे वादी ने यह प्रतिश्ञा की कि इन्द्रिय का विषय होने 
से शब्द अनित्य है । इसका प्रतिवादी ने खंडन किया कि जाति 
इन्द्रिय का विषय होने से नित्य है | इस के उत्तर में यदद 
जाति इन्द्रिय का विषय होने पर भी सर्वगत होने सें. नित्य है. 
परन्तु घट और शब्द्‌ खबंगत नहीं, इस लिये वे अनित्य हैं,। इस 
कथन में प्रतिशान्तर निम्रहर्थान होता है। क्योंकि पहली प्रतिशा 
यह थी कि शब्द अनित्य हे, उसे सिद्ध न करके वादी ने अब दूसरी 
और करदी कि शब्द सर्वगत नहीं, प्रतिक्षा के साधक हेतु या दृष्टा- 
न्त होतेहे, न विः प्रतिज्ञा। इसलिये यह प्रतिज्ञान्तर निम्नहस्थान है। 
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अब प्रतिज्ञा विरोध का लक्षण कहते हैं:-- 
्रतिज्ञाहत्वोचिरोधः प्रतिज्ञाविरोधः ॥ ४ ॥ 
प्रतिज्ञा और हेतु के विरोध से प्रतिज्ञाविरोध निग्रहस्थान 
होता है। जैसे किसी ने प्रतिज्ञा की कि द्रब्य गुण से भिन्न है, इल 
पर यह हेतु दिया कि रूपादि से अतिरिक्त किसी वस्तु की उपल- 
ब्धि न होने से । यद्दांपर परतिज्ञा और हेतु दोनों परस्पर विरुद्ध हैं। 
क्योंकि यदि द्रव्य से भिन्न गुण है तो रूपादि से अतिरिक्त वस्तु 
अनुपलब्धि होना ठीक नहीं और जो रूपादिको से भिन्न अर्थ की 
अछुपलब्धि हो तो द्रव्य गुण सेभिन्न है, यह कहना नहीं बन सकता 
दोनो में विरोध होने से परतिक्षाविरोध निग्रहस्थान होता है। 
अब प्रतिशासंन्यास का लक्षण कहते हैं:-- 
पक्तपतिषेध प्तिज्ञाताथापनयनं प्रतिज्ञासंन्यासः ॥ ५॥ 
जो तिश की हो उसका खंडन होने पर उसको छोड़ देना 
मतिशासंन्यास कहलाता है । जैसे किसी ने कहा कि इन्द्रिय का 
विषय होने से शब्द अनित्य है। इस पर प्रतिवादीने कहा कि जाति 
भी इन्द्रिय का विषय है, परन्तु वह नित्य है। इस को सुनकर वादी 
कहने लगे कि कौन कहता है कि शब्द्‌ अनित्य है । यह प्रतिश्ञासं- 
न्यासनामक निग्रहस्थान है । 


अव हेत्वन्तर का लक्षण कहते हैं; 


अविशषोक्ते देती पनि सिड विशेषमिच्छतोहेत्वन्तरम्‌ ' 


अपने पत्त की पुष्टि में जो 
खरिङत होने पर विशेष हे समान्य हेतु दिया गया हो उस के 


तु की इच्छा करना हेत्वन्तर निग्रहस्थान 
कहलाता है। जैसे किसी ने कहा कि घट परिमाणवान्‌ होने से 
एक कारण वाला है, इस पर प्रतिवादी कहता है कि यह हेतु ठीक 
नहीं, क्योंकि अनेक कारण वाले पदार्थों का भी परिणाम देखने में 
आता है। इस पर प्रतिवादी का यह कहना कि आकारवान, होने 
से घड़ा एककारण वाला है। परिणाम वाला होना पहला हेतु था, 
उसका खणडन होने पर वादी ने उसे छोड़ कर दूसरा हेतु आकार 
जला होना दिया। बस पहले हेतु को छोड़ कर दूसरे हेतु की 
शरण लेना हेत्वन्तर निग्रहस्थान कहलाता है। 

अब अर्थान्तरः का लक्षण कहते हैं:-- 
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प्रकृंतादर्धादूप तिसम्बद्धार्थम्थान्तरस्‌॥ ७॥ 
"जिसःचात के सिद्ध करने की प्रतिज्ञा की गई हो, उसको भक्त . 
अर्थ कहते हैं । परत अर्थ को छोड़कर अन्य अर्थ को जो उससे 
कुछ सम्बन्ध नहीं रखता, कहना अर्चान्तर' नित्रहस्थान कहलाताहै। 
जैसे किसी ने कहा कि कार्य होने से शब्द अनित्य है, इस पर यह 
कहना कि शब्द गुण है, आकाश में रहता है । इस कथन कां प्रकत 
अर्थे से कुछ सम्बन्ध न होने से यह अथान्तर निग्रहस्थान है। अब 
निरर्थक का लक्षण कहते हैं: -- a 

वशकतमाने देश वन्निरर्थकम्‌ ॥८।। 

जिन शब्दौ का कोई अर्थ न हो, उनके उच्चारण को निरर्थक 
निग्रहर्थान कहते हैं, जैसे कोई यह प्रतिज्ञा करे कि शब्द नित्य है 
और हेतु यह देने लगे कि ज़ ब ग ड़ द श्‌ होने से जयगडदशं यपि 
बर्णुक्रम निर्देश है, तथापि यहां हेतु में इसका कहना विलकुलं नि. 
रथंक है । ्रतएब जिसमें हेतु के स्थान में निरर्थक शब्वोंका उच्चा: 
रण किया जाय; उसको निर्थक निग्नहस्थान कहते हैं। / 

अब,अविश्ञाताथे का लक्षण कहते हैं: =. Rs 

परिषत्प्रति वादिभ्यां -ज्िराभिहितसप्पविज्ञातम/षेः।। 

ञ्ञ | { हट 

बादी जिस बातको हल शाब्यो में कहे कि जिनको कोई, समभ 
न सके अर्थात्‌ जो प्रसिद्ध न हा, उनके अप्रसिद्ध होने के कारण या 
शीघ्र उच्चारण के कारण या कथित शब्दों के वहवर्थ, वाचक होने 
के कारण सभा और घतिवादी के तीनवार कहने पर भी यदि वादी 
का कहना समभ में न आवे, तो वादी अविज्ञात निग्रहस्थानमे फेल 
जाता है। क्योकि इससे यह जाना जाता है कि वादी जिस अथ i 
कहता है उसे खुद नही जानता धूर्तवादी तो ऐसे शब्दोंको इ 
कहता है, कि कोई उसे न समभकर उत्तर न देसके, परन्तु इसका 
फल उसके लिये उल्लटा होता है, क्योंकि वंह आप अविज्ञातार्थरूप 
निम्नहस्थान में पड़जाता है। अब अपार्थक का लच्षण कहते हैं :-- 

पौर्चावयोयोमा दघ्रलिसम्बडाधसपथिकम्‌ ॥ १०॥ , 

जिक कथन मे पूर्वापर बाक्यो का कुछ सम्बन्ध था अस्य न 
हो, उसे अपार्थक कहते हैं। जैसे दस घोड़े, छः अनार, मधु चम, 
सिह आदि अखम्वद्ध शब्दों का उच्चारण करना अपार्थक निम्नह- 
स्थान कहलाता है | अप्राप्तकाल का लक्षण ! ~ 

२5 


२१० न्यायद्शेन=भाषालुचाद 


अवयवविपयोसवचनसप्रासक्रालम्‌ ॥ ११ओ | 
पतिज्ञा, हेतु, उदाहरण; उपनय और निगमन येःपांच बापरयोके 
| अवयव (प्रथमाध्याय में ।जो कहे. गये हैं, इनको क्रमपूर्वक नः कहकर 
।खौर,पौट कर कहना अप्नाप्तकाल निग्रहस्थान है |: जैसे कोई पहले 
प्रतिशा को न कहकर उदाहरण देने लगे या निंगमन से पश्चात हेतु 
कहने लगे बह डप्रात्तकाल निग्रहस्थान में पड़ जाता है.। 
7 न्यून का लक्षण कहते हैं :-- 
द्वीनएन्यतप्रेनाप्यवयवेन न्यूनम्‌ ॥ १२ ४ 
प्रतिशादि जो पांच वाक्य के अवयब हैं, वादेके समय उनमें से 
किसी को छोड़ देना सब से थथावसर काम न लेना: न्यून नामक 
निग्महस्थान है। क्योंकि पांचों. अवयवा से अर्थे की सिद्धि होती है, 
इन में से यदि एक भी छूट जाय तो अर्थ में गड़बड़ हो जाती है॥ 
अंजिक का लच्तण कहते हैं. :-- : : 
> हेलूदाइर णाघिकसधिक्रम्‌ ॥ २३॥ 
जहां एकं हीं हेतु और दष्टान्त से साध्य सिद्ध होजाता है, वहां 
व्यर्थ अनेक हेतु और उदाहरणा को प्रस्तुत करना अधिक नाम 
“a हे। अवं पुनरुक्त का लक्षण कहते हैं :-- 
शब्दाथयो? पुनवचन पुनरुक्तमन्यञ्ञानुबादात ॥१४॥ 
__यदि किसी र से जई चात झे ENS i कहदी 
जावे तौ उसे अनुवाद कहते हैं । अनुवाद को छोड़कर किसी बात 
को दो चार या अधिक चार कहना पुनरुक्त नि्रहस्थान है । अरुः 
वाद्‌ और पुनरुक्त में क्या भेद है? हे 
अनुवाद त्वपुनरुक्त शब्दाभ्पासाद्‌र्थतरिशोषोपपत्तेः| १४॥ 
किसी शब्द या वाकय की विशेष आवश्यकता -होने पर पुनः 
कहना अजुवाद कहलाता हे और विशेष अर्थ को जताने के , लिये 
पद अचुवाद करना ही पड़ता है जैसे हेतु को कंह कर. प्रतिज्ञा,का 


पुनर्वचन निगमन क्रहलाता है | यह हेतु और उदाहरण द्वाराग्रतिः ` 


शा को सिद्ध करने के लिये किया जांता है। अतपच ' पुनरुक्त नहीं 
कहलाता । पुनरुक किसे कहते हैः-- : 
C ~ ° 
अदापन्नस्थ स्वशब्देन पुनवचनम्‌ ॥ ११॥ 
"एक अर्थ का जिस शब्द या वाक्य से बोध हो जावे, उसी अर्थ 
को फिर दूसरे शब्दों था वाक्यों से. वर्णन करना पुनरुक्त कहलाता 
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है जो।दोअकारःका है (:0-शाब्दिक पुनरुक्त। २-आर्थिक पुनरुक्त । 
जिस में वार रू विनां प्रयोजन एकही /शक्दाौःका-प्रयोग। किया जाये 
बह शाब्दिक पुनरुक्त है जैसे रव्या द्वव्यःयुण गुणः ।।जिसमे-किन्हीं 
शब्दों से एक अर्थ कह दिया गया हो फिर दूसरे शब्दो. में उसी 
अथैःको कहना आर्शिक पुनरुक्त है। जैसे | किसी ने. कहा जो उत्पन्न 
होता है बह: अनित्य-है; इस कहने से यह अपने-आप सिद्ध हो गया 
। कि.जो उत्पन्न नहीं होता हे बह अनित्य-है, इस-अर्थ से सिद्ध हुई 
बात को फिर:कहना आर्थिक पुनरुक्त है, इसी को. अर्थाप्रत्ति भी 
कहते हैं. । अब अनलभाषण का. लक्षण कहते हैं. | | 
विज्ञातस्थपारिषदा निरभि[हतस्याप्प्रनारणमननुभाषणम्‌ 
जञाने हुवे विषय को सभा से तीन्न.घार-कहे. जाने पर भी,जो 
प्रकट नहीं करता, चह/अनजुभाषण नामक _निग्रहस्थात्त में पड़ता 
है, क्योकि -जब भाषण ही न करेगा, तो अपने पक्त का मण्डन त॑था 
प्रतिवादी के पक्त का खणडन क्या करेगा? 
अब अज्ञान BR कहते हैं: a 
अ'बज्ञातञ्चाज्ञानम्‌॥ १८" ८ चिमे 
प्रतिपक्षी के तीन र अहे जाने पर भी जो किसी / विषये 
फो नहीं,समझता, बह अज्ञानरूप निग्रहरुथान में पड़ता है। क्यों . 
कि विना जाने न स्वपत्त का मएडन और नपरपत्त का खराडन हो 
सकता है। अब अप्रतिभा का लक्षण कहते हैं: . 
उन्तरस्पामतिपत्तिरप्रतिभा॥ १६॥ 
प्रतिपत्ती के आक्षेपःका किसी कारण से उत्तर न दे)खकना 
अप्रतिभानामक नि्रहर्थान कहलाता हे । झर्थात्‌ समय पर आक्षेप 
का उत्तर भय; प्रमादे या चिस्म्ृति के कारण.न देना अप्रतिभा है। 
अब वित्षेप का सच्तण कद्दते os RST 
कायड्यासङ्कात्‌ कथा विच्छे दो पिक्षपः 
काय के बहाने से महता को कल देना विक्तेष ws Ee 
क्क भे ग्यः श्रा 
- हयै नले ए कहगा i a] 
के बहाने से वाद को बन्द कर देता विक्षेप निग्रहस्थान है। मता: 
लुशा का लक्षण कहते हैं: र म 
स्वपक्ष दोषा+्युपगमात परपन्ञदोपप्रसङ्गो मताबुश्ञा ।२१। 
पने पछ मे प्रतिवादी ने जो दोष लगाया है, उसका उद्धार न 
करमा मानो उसको स्वीकार करना है। ऐसा न करके जो दृसरेके 
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पक्ष में वही दो आरोपण'करता है; इसको मताुशा, कहते। हैं| | 
दूसरे के दोष/ सिद्ध करने से अपना दोष निड्त्त- नहीं: होता;> वह 
तो प्रमाण और युक्ति से उसका निषेध करते परः ही” निदत्त» होता 
है। अब _पर्यनुयोज्योपेच्तण का लक्षण कहते हैं: i 
निग्रह॑स्यानप्रासेस्या निग्रहः पर्थलुरोज्योपिक्षणम्‌ 7२२॥ 
जो निहीत हागया है, अर्थात्‌ किसी निग्रहस्थान में पड़ गया 
है, उसको न वतेलानां कि अमुक निग्रहस्थान में पड़। हैं; इस को | 
पर्यनुयोज्योपेच्तण नाम निग्रहस्थान कहते हैं। क्योकि अपनी निष. 
लता को स्वयं कोई नहीं कहता, जब परपच्ती भी उसको नहीं बते; 
' लाता तो यही समभा जायगा कि वह बाद के नियमो से अनमिंश 
हैं। श्रव निरनुयोज्योपेच्तण का लक्षण कहते हैं :- ४: 
आनिग्नहस्यान निग्रहस्थाना मियोंगों निर लुपोज्याज्ञु योग 
जो किसी निग्रहस्थान में न आया हो, उसको भी निगुद्दीत 
धतलांना निरनुयोज्यालुयोग निग्रहस्थान कहलाता है । { 
_ अब अपसिद्धान्तः का लक्षण कहते हैं :- 
सिडान्तमभ्युपेत्यारनयिम। त्क थाप्रसङ्को ऽपसिडान्त;-।२४। 
किसी. सिद्धान्त को मानकर या किसी पक्ष को स्थापन,,करके 
फिर उसके विरूद्ध कहना या उस पक्ष का खण्डन करना, अपलि-. 
द्वान्त नामक निग्रहर्थान कहलाता है । जैसे इस सिद्धान्त को मान 
कर कि सत्‌१का अभाव और ,असत्‌ का भाव नहीं होता, कोई यह 
कहने लगे क्रि जो पहले नहीं था; बह होगया और जो है वहन 
रहेगा या कारण के विना कारय हो जाता है। तो चह अपसिद्धास्त 
रूप निगरहस्यान में पड़ जाता है । अब हेत्वाभासा को कहते हैं: 
... हत्वाभासाश्च यथोक्ताः ।। २५) 
पहले अध्याय के दूसरे आन्हिक में ५. हेत्वाभासों का वर्णन 
किया गया है, जिनके नाम ये हैं १-सब्यभिचार २-विरुद्ध ३-प्रक- 
रणखम ४-साध्यसम और ५-कालाठीत । इनके लक्षण वहीं पर 
दिखलाये जा चुके हैं इसलिये यहां पर वर्णन करनेकी आवश्यकता 
न समझ कर सूत्रकार ने केवल निर्देश कर दिया है। इन पांचाँ को 
मिलाकर कुल २६ निग्रहस्थान हेजाते हैं । 
& इति पञ्चमाध्यायस्य द्वितीयमान्हिकम्‌' & 
/ 7 ४ तमाश्चार्थ मन्थः ३ FP HP 


पातंजलि योगद्शन उ्यास भाष्य 
Mp minions "ETAT ना सहित ॥ 
"७ यह पुस्तक प्रथमवार दो दफे छुप चुका | 
कप सम्पादकाचार्य है अब 


` उत्तम कागज तथा उत्तम टाइप में छपा है| 

£ आर्य जगत्‌ तथा भारत में अब तक नहीं छुपा था। 

है ३) से घटाकर १॥।) करे दिया हैं। | 
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६. इस में योग उस की क्रियाये आसन सृष्टि कम आदि फा 
४ अच्छा निरुपण है सूल्य १।) ipl vd 
\ चिचा 


